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Vorvvort 


Und verloren sei uns der Tag, wo nicht Ein Mal getanzt wurde! 


FRIEDRICH NIETZSCHE (Also sprach Zarathustra)! 


Diese Monographie ist die leicht überarbeitete Fassung meiner Dissertation 
gleichnamigen Titels. Sie wurde in den Jahren 2016-2019 im Rahmen eines 
deutsch-italienischen Cotutelle-Verfahrens verfasst, am 18. Dezember 2019 
bei der Philosophischen Fakultât der Universitât Tübingen sowie dem 
Dipartimento di Scienze del Patrimonio Culturale der Universität Salerno ein- 
gereicht und am 29. Juni 2020 in Tübingen verteidigt. Das Promotionsprojekt 
wurde durch die Studienstiftung des Deutschen Volkes e.V. gefördert. 

Tanz und Musik in der Philosophie, vor allem in ihrer bildhaften, 
metaphorischen Dimension, haben mich bereits während meines Tübinger 
Philosophiestudiums fasziniert. Die Bildlichkeit des Tanzes wird in Philo- 
sophie und Literatur durch die Jahrhunderte pointiert und kontrastreich ein- 
gesetzt und erzielt dabei háufig eine starke Wirkung auf den Leser. Nietzsches 
Tanz-Motivik gibt ein gutes Beispiel davon. Auch die intensive Bescháftigung 
mit Platon geht auf den Beginn meines Studiums zurück. So waren die Nomoi 
bereits im Jahr 2014 Thema meiner Magisterarbeit. Die Tatsache, dass kurz vor 
Beginn der Arbeit am Promotionsprojekt die ersten beiden einschlâgigen und 
zudem exzellenten Monographien zum lange vóllig vernachlássigten Thema 
des Chortanzes in den Nomoi erschienen sind, nämlich Lucia Prauscellos 
Performing Citizenship (2014) und Marcus Folchs The City and The Stage (2015), 
hat sich rückblickend eher als Segen denn als Fluch offenbart, denn dies hat es 
mir erlaubt, die eingeschlagene Deutungsrichtung weit stárker zu prázisieren 
und bestehende Desiderate aufzunehmen. Dies betrifft insbesondere die Ein- 
beziehung des komplexen Aufbaus des Dialogs hinsichtlich des Verhâltnisses 
zwischen den Büchern 2 und 7, weiter die stárkere Konzentration auf das Ver- 
haltnis zwischen der Moralpsychologie und dem Chortanz sowie schließlich 
die Aufdeckung einer metaphorischen Bedeutung des Chortanzes sowohl auf 
der individuellen als auch auf der gesellschaftlichen Ebene. Ebenso wichtig 


1 In Colli/Montinari 1999a: 264 (Also sprach Zarathustra, Dritter Theil, Von alten und neuen 
Tafeln 23., Herv. i. O.). 
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für die Fortentvvicklung des Profekts war die Chance, an der Grenze zwischen 
Philosophie und Griechischer Philologie zu arbeiten, die sich mir durch die 
interdisziplinâre Betreuung geboten hat. Dieser Grenzgang zwischen den 
Disziplinen hat sich für die Untersuchung und Interpretation eines so stark 
durch Schlüsselelemente der griechischen Kultur und außerphilosophischen 
Literatur geprägten Werkes wie den Nomoi als sehr bereichernd erwiesen. Die 
Verbindung von sprachlicher Akribie bei der Lektiire des platonischen Textes 
und philosophischer Tiefe und Originalität bei der Deutung, wie auch die 
Einbeziehung der literarischen Dimension der platonischen Dialoge, haben 
sich im Laufe der Jahre zu einem Hauptanliegen des Projektes entwickelt. 
Ein dritter Faktor, der diese Studie während ihres Entstehens entscheidend 
geprägt hat, ist die bereits durch die Cotutelle eingeleitete internationale Aus- 
richtung meiner Forschung. Die hervorragende wissenschaftliche und soziale 
Umgebung während zweier längerer Aufenthalte in Salerno und Neapel 
(Federico II) 2016-2017 sowie in St Andrews (School of Classics) 2018 hat in 
den verschiedenen Entwicklungsstufen des Projekts erheblichen Einfluss auf 
die Genese der Dissertation gehabt und mich immer wieder zu Selbstkritik 
und Perspektivwechsel aufgefordert. 

Da dieses Buch an drei verschiedenen Orten und in drei Ländern verfasst 
wurde, ist die Liste derer, die zum Gelingen des Projekts beigetragen haben 
und denen ich von Herzen danken möchte, entsprechend lang. An erster 
Stelle gilt mein herzlichster Dank meiner Tübinger Erstbetreuerin Irmgard 
Männlein-Robert, die mich kompetent, energisch und liebevoll durch die 
Promotionszeit begleitet und mich bei allen meinen Vorhaben sehr unterstützt 
hat. Ebenso danke ich meinem italienischen Betreuer Franco Ferrari, der die 
Dissertation vor allem während meines Aufenthalts in Italien durch kritische 
Fragen bereichert und mich in allen Phasen des Projekts gefördert hat. Das 
Vertrauen, das beide in mich und mein Projekt gelegt haben, hat mich stets 
ermutigt und auch durch schwierige Momente der Arbeit an der Dissertation 
getragen. Gewiss wird nur wenigen Doktoranden das Glück zuteil, gleichsam 
einen dritten Doktorvater zu haben. Stephen Halliwell hat mich insbesondere 
während des Forschungsaufenthalts in St Andrews, aber auch davor und 
danach, intensivst betreut, einzelne Kapitel der entstehenden Arbeit gelesen 
und mich in zahllosen Stunden tiefgehender, oft humorvoller und unvergess- 
licher Diskussionen herausgefordert und zugleich bestärkt. Ihm gebührt mein 
besonderer Dank. 

Danken möchte ich darüber hinaus Klaus Corcilius, der das Drittgut- 
achten angefertigt und es mir im Rahmen zweier Vorträge in seinem Ober- 
seminar ermöglicht hat, meine Thesen erheblich zu präzisieren, sowie 
Klaus Sachs-Hombach und Sebastian Schmidt-Hofner, die Mitglieder der 
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Prüfungskommission waren. Ein Dank sei auch allen jenen ausgesprochen, 
die über die Jahre am Forschungskolloquium der Griechischen Philologie oder 
am Oberseminar Antike Philosophie teilgenommen haben und mir durch ihre 
Fragen und Kommentare zu meinen Vortrâgen sehr weitergeholfen haben. 

Wahrend meines Aufenthalts in Italien hat Lidia Palumbo mich mit ihren 
Kollegen an der Universitat Federico 11 in Neapel bekannt gemacht und es 
mir erméglicht, tagtâglich in der wunderbaren Biblioteca di Area Umanistica 
(BRAU) zu arbeiten, wo meine Interpretation des Marionettengleichnisses 
Gestalt annahm. Ihr sowie Mario Regali und Silvio Marino danke ich fiir viele 
bereichernde Gesprâche und erholsame Mittagessen beim ,Amico Bio“. Piera 
de Piano und Enzo Marangelo bin ich dankbar fiir die unvergesslichen Abende 
bei den Veranstaltungen von ,Lustri — Cultura in Dies“. In Salerno bedanke ich 
mich besonders bei Michele Abbate für seine große Unterstützung und bei 
meinen Kolleginnen und Kollegen im Promotionsprogramm RAMUS für die 
überaus herzliche Aufnahme in die Gruppe. 

In den sechs Monaten, die ich in St Andrews verbringen durfte, hat die 
im letzten Sommer verstorbene Sarah Broadie mir immer wieder Zeit für 
Gespráche gewidmet, an die ich gern zurückdenke. Auch Alex Long móchte 
ich für die vielen inspirierenden Diskussionen über Aspekte meines Projektes 
danken und zudem, in seiner Funktion als Herausgeber von Phronesis, für seine 
detailgenaue Lektüre meines Artikels und die hilfreichen Kommentare, die 
ich auch für dieses Buch fruchtbar machen konnte. Die unvergleichlich gute 
wissenschaftliche und soziale Atmospháre, die ich an der School of Classics 
vorgefunden habe, war maßgeblich für die Entwicklung zündender Ideen in 
der Dissertation, etwa die Interpretation der Drei Chóre. Danken móchte ich 
insbesondere Matthew Shelton, Rebecca Usherwood sowie Nicolas Wiater 
für ihre Freundschaft und Unterstützung, sowie der internationalen Gemein- 
schaft der Doktorandinnen und Doktoranden für viele schóne Abende mit dem 
„Kipling Club“. Nicht unerwähnt bleiben darf schließlich die „Greek Reading 
Group“, die es mir Woche für Woche ermöglicht hat, meine Griechischkennt- 
nisse zu verbessern. Allen Teilnehmerinnen und Teilnehmern sei herzlich 
gedankt. 

Einigen weiteren Personen aus meinen wissenschaftlichen Umfeld möchte 
ich für ihren wichtigen Beitrag in verschiedenen Phasen des Projekts danken: 
Douglas Cairns, Andrea Capra, Christoph Helmig, Phil Horky, Susanna Kinzig, 
Dietmar Koch, Mai Oki-Suga, Viola Palmieri, Anna Pavani, Carlotta Posth, 
Stefan Seit, Michele Solitario, Benedikt Strobel, Janis Tortora, Justin Vlasits 
und Tom Wellmann. Laura Candiotto und Olivier Renaut danke ich für die 
Einladung zur Tagung „Emotions in Plato“ im April 2017, bei der ich eine 
frühe Version meiner Interpretation des Marionettengleichnisses vorstellen 
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konnte, Sabine Föllinger bin ich für die Einladung zum Januar-Kolloquium 
der Gesellschaft für antike Philosophie e.V. im Jahr 2019 dankbar, die es mir 
ermöglicht hat, einen ersten Deutungsansatz der Drei Chöre zur Diskussion 
zu stellen. Antonino Spinelli danke ich fiir die gemeinsame Organisation der 
Tagung ,Platonic Mimesis Revisited“ im Mai 2019, wo ich meine Thesen zum 
mimetischen Tanz präsentiert habe. Allen Gösten dieser für mein Projekt 
so wichtigen Tagung sei herzlich fiir ihre Teilnahme gedankt. Stefan Zauner 
vom Dekanat der Philosophischen Fakultát danke ich für seine grofse Hilfe im 
Zusammenhang mit der Cotutelle-Vereinbarung. 

Für die Aufnahme in die Reihe ,Brill's Plato Studies“ möchte ich mich nach- 
drücklich bei den beiden Herausgebern Gaübor Betegh und Gabriele Cornelli 
sowie dem anonymen Verfasser des Verlagsgutachtens und der immer hilfs- 
bereiten Lektorin Helena Schób bedanken. Der Studienstiftung sei für die 
Promotionsfórderung herzlich gedankt. Die Drucklegung der Dissertation 
wurde durch eine großzügige Förderung der Eduard Spranger-Stiftung 
Tübingen sowie des Fórdervereins des Philologischen Seminars ermóglicht. 
Beiden Institutionen sowie namentlich Rebecca Hahn vom Universitâtsbund 
Tübingen e.V. gilt mein großer Dank. Ein Wort noch zum Coverbild: Es zeigt 
den Innenteil einer rotfigurig bemalten Schale aus dem zweiten Viertel des 
fünften Jahrhunderts (ca. 460 v. Chr., Athen, Maler von London E777), die sich 
im Martin von Wagner Museum der Universitát Würzburg befindet (L498, 
AVI 8u5). Dargestellt sind zwei tanzende Jünglinge in Gewándern. Auf den 
Auf$enseiten derselben Schale sind weitere fünf tanzende Jünglinge sowie ein 
alterer, bártiger Mann abgebildet, was bereits für Ernst Langlotz (den Ersteller 
eines Bildkatalogs der Würzburger Vasen, 1932) die Hypothese nahegelegt hat, 
dass es sich hier um eine Darstellung von Tanzunterricht bzw. Chortraining 
und bei dem älteren Mann um den Tanzlehrer, den yoçoöı5doxo2oç, handelt. 
Damit steht die Abbildung der Thematik der Nomoi inhaltlich besonders nahe. 
Danken móchte ich Jochen Griesbach für die freundliche Genehmigung der 
kostenfreien Reproduktion des Bildes sowie Arcangela Carbone-Gross für 
ihre Unterstützung. Tosca Lynch und Sophie Bocksberger danke ich für die 
entscheidenen Hinweise, die zur Entdeckung der Vase im Corpus Vasorum 
Antiquorum (Nr. 212680) geführt haben. 

Nicht móglich gewesen wáre der gelungene Abschluss des Promotions- 
projekts ohne die Menschen, die mich in diesen Jahren kontinuierlich bestárkt 
und ausgehalten haben und denen ich auch inhaltlich wichtige Denkanstöße 
verdanke. Ich danke von ganzem Herzen Salvatore Magazzü, Laura Bóckmann, 
Sara di Giulio, Sophie Werner, meinem Bruder Jochen Pfefferkorn sowie 
meinen Eltern Dirk und Uschi Pfefferkorn, denen ich dieses Buch widme. 
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Einige Auszüge dieser Dissertation sind in vorab veröffentlichte englisch- 
sprachige Artikel eingeflossen: Der Beitrag Shame and Virtue in Plato’s Laws. 
Two Kinds of Fear and the Drunken Puppet, erschienen in Emotions in Plato, 
hg. v. Laura Candiotto & Olivier Renaut, Leiden, Brill 2020, 252-269 basiert auf 
den Thesen von Kapitel 111. Der Artikel The Three Choruses of Plato’s Laws and 
Their Function in the Dialogue: A new Approach, publiziert in Phronesis 66/4, 
2021, 335-365, verknüpft Ausschnitte der Kapitel v1, v.3 und v11.3. Und schließ- 
lich stellt Plato's Dancing City. Why is Mimetic Choral Dance so Prominent in 
the Laws?, erschienen in Platonic Mimesis Revisited, hg. v. Julia Pfefferkorn & 
Antonino Spinelli, Baden-Baden, Academia 2021, 335-358 eine Zusammen- 
fassung der Hauptthesen der Kapitel Iv.3 und vri.2 vor. Die Aufnahme 
dieser Textteile in die Druckfassung der Dissertation erfolgt mit freundlicher 
Genehmigung der Verlage. 


Tübingen, im Mai 2022 


KAPITELI 


Finleitung 


Cest merveille combien Platon se montre 
soigneux en ses loix, de la gayeté et passetemps 
de la jeunesse de sa cité, et combien il s'arreste 
a leurs courses, jeux, chansons, saults et danses. 


MICHEL DE MONTAIGNE (De l'institution des enfans)! 


1 Eine tanzende Stadt 


Das Thema ‚Chortanz‘ (xopeia) — gemeinsamer Tanz und Gesang - tritt im 
politischen Projekt der Nomoi in einer Weise in den Vordergrund, dass es kaum 
übertrieben ist, von einer tanzenden Stadt' zu sprechen. Früh im Dialog lenkt 
der anonyme Fremde aus Athen (der Hauptcharakter des Werks) die Aufmerk- 
samkeit seiner beiden Gespráchspartner auf die Bedeutung der moralischen 
Erziehung. In dieser grundsâtzlichen Hinsicht kommen die Nomoi der Politeia 
nahe. Doch spátestens in Buch 2, wo der Athener erklärt, dass der ,Chortanz 
als Ganzes die ganze Erziehung“ ausmache (öAn uév mov xopsia BA maldevets, 
Lg. 672e5) und jemand, der „ungeübt im Chortanz" sei, als junerzogen" gelten 
müsse (dmaisevtog &ydpevtos, 654a9), scheint das Projekt der Nomoi eigene 
Wege zu gehen. 

Ein Grofsteil des zweiten Buches ist dem Chortanz, seinem mimetischen 
Charakter und der Einführung von drei, die Generationen einer ganzen 
Stadt umfassenden Chören gewidmet. In Buch 7, das sich ebenfalls mit der 
Erziehung befasst, kommt der Athener erneut auf den Chortanz zurück. 
Hier äußert er sich zu verschiedenen Arten der Tänze. Durch ihre auch das 
Drama umfassende Einteilung in ernste und gemeine, und weiter in friedliche 
und kriegerische (814d8-815a1) erzeugt er den Eindruck, dass der Tanz das 
kulturelle und gesellschaftliche Ganze einer Stadt umfasst. Die Fokussierung 
des Chortanzes findet ihren krónenden Abschluss in Buch 8, wo der athenische 
Gast halb scherzhaft, halb ernst tágliche mit Gesang, Tanz und athletischen 


1 InVilley/Saulnier 1965: 166. 
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2 KAPITEL I 


Wettkämpfen zu begehende Feste zu Ehren der Götter veranschlagt (828a7— 
ba). Der Tanz wird in den Nomoi so zum wichtigsten Teil der Erziehung und 
des kulturellen Lebens erhoben. 

Diese Prominenz des Chortanzes in den Nomoi hat auf die Forschung sehr 
unterschiedlich gewirkt. Für kulturwissenschaftliche Studien stellen die Nomoi 
eine der wichtigsten Quellen zum Chortanz in der Antike dar, sei es in Bezug 
auf seine gesellschaftliche Rolle, sei es hinsichtlich der Beschreibung einzel- 
ner Tânze. Steven Lonsdale hebt die Bedeutung der Nomoi treffend hervor: 
„The Laws in fact represents the only sustained and comprehensive treatment 
of dance as a social and religious phenomenon to survive from the classical 
period.“ Aus der Sicht der Platonforschung stellt die Einbeziehung des Chor- 
tanzes in dieses spáte oder sogar letzte Werk jedoch eine Herausforderung 
dar: Wahrend die Nomoi klassischen platonischen Themen wie der Ideenlehre 
kaum Aufmerksamkeit widmen, stellen sie stattdessen ein so kórperbetontes 
Phänomen wie den Tanz in den Vordergrund. Weshalb also ist der Chortanz in 
den Nomoi so prominent? 


2 Zum Stand der Forschung 


Die herausragende Bedeutung des Chortanzes in den Nomoi ist einer der 
Gründe, weshalb dieses umfangreichste und vielleicht spáteste Werk Platons 
zugleich als eine seiner umstrittensten Schriften gelten darf. Bereits die antiken 
Zeugnisse sind ambivalent: Aristoteles bestátigt die Echtheit der Nomoi, doch 
Diogenes Laertios überliefert, der Herausgeber (Platons Schüler Philippos von 
Opus) habe einigen Berichten zufolge nach Platons Tod den Dialog, der sich 
noch „im Wachs" (öv xyp&) befunden habe, ab- oder umgeschrieben (peréypa- 
Yev), was den Eingriff einer zweiten Hand als möglich erscheinen lâsst.3 Für 
die hiesigen Zwecke lâsst sich die Rezeption des Werks grob in drei Phasen 
gliedern, die sich hinsichtlich der Grundhaltung der Autoren zu diesem Text 
stark unterscheiden. 

Dieerste Phase der Nomoi-Forschung ab Mitte des vergangenen Jahrhunderts 
ist geprágt von Ablehnung und der Geringschátzung ihres philosophischen 
Werts. Den Anfang bilden Gerhard Müllers Studien zu den platonischen Nomoi 
(1951): Wir stehen vor einem verfallenen Gebäude" 2 urteilt er mit Blick auf die 


2 Lonsdale 1993: 23. 

3 Siehe Arist. Pol. 1264b26—1266a30 und D.L. 3.37. Vgl. Schópsdau 1994: 135-143. 

4 Müller 1968: 21. Ich zitiere die zweite, durchgesehene, aber inhaltlich unverânderte Auflage. 
Müller bezieht sich in diesem drastischen Kommentar auf den von ihm angenommenen 
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diagnostizierte Kluft des Dialogs zu allen anderen. Er vermisst in den Nomoi 
das ,einheitliche Tugendwissen‘ und die Ideenlehre der Politeia und glaubt 
stattdessen, einen hedonistischen Denkansatz zu erkennen; den Stil halt er fiir 
„unfähig [...], in präzisen Schritten einen Gedanken zu entwickeln“.? Ob Platon 
ein solches „schwaches, verworrenes und mangelhaftes Werk“ wirklich ver- 
fasst haben kann, lásst er offen. Drei Jahre nach Müllers Monographie erschien 
das umfangreiche Werk von Maurice Vanhoutte, La Philosophie Politique de 
Platon dans les Lois (1954). Er setzt die abwertende Tendenz der Forschung 
fort, indem er den unvollendeten Zustand der Nomoi nachzuweisen versucht." 
Der Ansatz beider Autoren ist im Licht ihrer Zeit zu sehen: Die Schriften, 
die sie rezipieren, hatten teilweise — Aristoteles" Zeugnis zum Trotz — Platon 
die Autorschaft abgesprochen (wie Ast 1816 in Platons Leben und Schriften und 
Zeller 1839 in seinem Frühwerk Platonische Studien) oder einen maßgeblichen 
Eingriff des Herausgebers angenommen (wie Bruns 1880, dessen Ansatz als 
‚Redaktorhypothese‘ bekannt wurde). Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff 
hatte die Nomoi als ,wunderliches Chaos“ bezeichnet; Friedrich Nietzsche 
hatte sie in seiner Platonvorlesung mit den Worten ,langweiliger, stotternder 
Dialog" abgetan.? Müllers und Vanhouttes starke Thesen sind wahrscheinlich 
einer der Gründe für das große Desinteresse der Forschung an diesem Dialog 
in den folgenden Jahren. Dennoch stellen diese detailgenauen kritischen 
Untersuchungen den Beginn der modernen Nomoi-Forschung dar. 


Wegfall der Trichotomie. Der Autor hat auch noch ein weiteres Werk zu den Nomoi ver- 
fasst, einen Kommentar zu den Büchern 2 und 7 (1935), in dem er die Komposition des 
Dialogs gegenüber Bruns als ,kunstvoll und wohl gefiigt“ (53 Anm. 1) verteidigt und nur 
den ,hedonistischen' Exkurs in 732d8-734e2 für unecht erklärt (42-48). 

5 Müller 1968: 123. Vgl. zum „Verfall des einheitlichen Tugendwissens“ 21, zum Wegfall der 

Ideenlehre 97 und zum Hedonismus 59-60. 

Müller 1968: 188. 

Vanhoutte 1954: insb. 1-86. 

8 Vgl. Ast 1816: insb. 387, Zeller 1839: insb. 117-135 und Bruns 1880: insb. 7-75. Zeller revidiert 
dieses Urteil jedoch später, vgl. Zeller 1922: 976 Anm. ə, 978 (1. Aufl. 1846, umgearb. 1859). 

9 Wilamowitz-Moellendorff 1959: 518 (1. Aufl. 1919) und Nietzsche in Bornmann 1995: 78 
(gehalten ws 1871/72). Als geradezu revolutionar liest sich vor diesem Hintergrund Jaegers 
Bemerkung in seiner Schrift Paideia (Bd. 3, 1947), dass die vorherrschende Meinung über 
Platons Philosophie ,nach dem Muster eines vorgefassten Begriffes davon, was Philo- 
sophie sei, geformt ist“. Jaeger zufolge war der Inhalt der Nomoi für Platon ,Hauptsache“ 
(Jaeger 1959: 289). 

ıo mn die gleiche Zeit fällt auch die Publikation der von Des Places (1951, Lois 1-v1, 2 Bde.) 
und Dies (1956, Lois vi1—x11, Epinomis, 2 Bde.) besorgten Budé-Ausgabe der Nomoi 
(griechischer Text mit franzósischer Übersetzung). Siehe für die Literatur bis zur Jahr- 
tausendwende die ausführliche Bibliographie von Saunders/Brisson 2000 sowie die Dar- 
stellung des Forschungsstands von Lisi 2001b. 


ND 
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Vehement gegen Müllers Auffassung richtet sich Herwig Görgemanns in 
Beitrâge zur Interpretation von Platons Nomoi (1960). Er vertritt die Ansicht, 
dass sich Platon ,in den Nomoi auf ein unphilosophisches Publikum einstellt, 
um bei ihm seinen ethisch-politischen Gedanken Geltung zu verschaffen". 
Ein Zeichen der populären Prägung seien die „Schwächen der Gesprächs- 
partner“.2 Die These, dass das Werk an die breite Öffentlichkeit oder gar als 
Schullektüre an die Jugend gerichtet sei, macht es dem Autor möglich, Dis- 
krepanzen zum früheren Werk Platons als kontextbedingte Verschiebungen zu 
deuten und somit eine gedankliche Kontinuitát anzunehmen. Im gleichen Jahr 
wie Górgemanns' Buch veróffentlichte Glenn Morrow seine minutióse Studie 
Plato's Cretan City. Sie stellt den ersten ausführlichen und bis heute enorm 
einflussreichen Versuch eines Vergleichs des politischen und kulturellen Ent- 
wurfs der Nomoi mit „historical laws and social institutions of Plato's Greece“ 
dar. Görgemanns und Morrow lâuten somit eine neue Phase der wissenschaft- 
lichen Auseinandersetzung mit den Nomoi ein, die durch die Bereitschaft zur 
Kontextualisierung des Werks gekennzeichnet ist und Fragen der Autor- und 
Herausgeberschaft zurückstellt. 

Dennoch dauerte es weitere zehn Jahre, bis in Gestalt der Übersetzung 
(1970) und einer im Kommentarstil verfassten Monographie (Notes on the 
Laws of Plato, 1972) von Trevor Saunders ein neuer Beitrag zu den Nomoi 
erschien. Die wohl bedeutendste Frage der in den Siebziger- und Achtziger- 
jahren erschienen Studien ist diejenige nach dem Verháltnis der Nomoi ins- 
besondere zur Politeia.!^ Für Saunders stellen die Nomoi und die Politeia „the 
opposite sides of the same coin" dar, insofern die Nomoi das theoretische 
Ideal der Politeia „in the conditions of this world" verwirklichen.!? Ein Meilen- 


11 Görgemanns 1960: 227, siehe auch 4, 46, 61, 81, 106. 

12  Górgemanns 1960: 80. 

13 Morrow 1960: viii. Eine ebenso historisch orientierte Folgestudie zu der Morrows ist 
Piérart 1974. 

14 Vel. für eine ausführliche Darstellung verschiedener Positionen der Kontinuität und Dis- 
kontinuitât (oder developmentalism) und ihrer Argumente Horn 2013b. Siehe außerdem 
die Besprechung des Verháltnisses der Nomoi zu früheren Dialogen bei Laks 2000, der 
drei Modelle der Deutung unterscheidet (267—275: completion, revision, implementation), 
sowie Rowe 2010, der im Sinne einer Kontinuitâtsthese argumentiert, dass die Nomoi den 
kundigen Leser explizit auf frühere Dialoge verweisen. 

15 Saunders 2004: xxxiii (Einleitung zu seiner Übersetzung von 1970). Saunders hat mit 
Plato's Penal Code (1991) noch ein weiteres einflussreiches Werk zu den Nomoi verfasst. 
Kurz nach Saunders’ Übersetzung erschien 1971 noch Hentschkes hauptsâchlich den 
Nomoi gewidmete Arbeit Politik und Philosophie, die auf der Basis einer Kontinuitátsthese 
die Abhángigkeit der Politik von der Philosophie thematisiert. 
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stein der Nomoi-Interpretation war die Veröffentlichung von Richard Stalleys 
An Introduction to Plato’s Laws (1983), der den Dialog in seiner thematisch 
geordneten Einführung erstmals als ein Werk von echtem philosophischem 
Interesse in den Fokus der Aufmerksamkeit riickt und damit gegen das von 
ihm diagnostizierte allgemeine Desinteresse an den Nomoi angehen will: ,a re- 
evaluation of the Laws is overdue".6 In seiner Forderung nach einer Lektüre 
„with an open mind" betrachtet Stalley die Frage der Kontinuität mit einigem 
Abstand; anders hingegen der Verfasser der Dissertation Einheit und Vielheit 
des platonischen Nomosbegriffes (1985) Francisco Lisi, der die Nomoi im Licht 
einer prinzipientheoretischen Auffassung der ,platonischen Lehre‘ auslegt und 
das Gesetz als politische Vermittlung der ontologischen Einheit deutet. Die 
„nach einem höheren Modell geordnete Gesellschaft" werde „zusammen mit 
dem Kosmos zu einem Abbild des Seinsaufbaus“.!8 

Das Erscheinen des ersten von Klaus Schöpsdaus drei Kommentarbänden 
im Jahr 1994 stellt im wahrsten Sinne des Wortes den Beginn einer neuen Ära 
der Nomoi-Forschung dar. Zuvor hatte es lediglich den zweibänden sprach- 
lichen Kommentar von Edwin B. England (1921) sowie das veraltete einbändige 
(jedoch durchaus noch wertvolle) Werk von Constantin Ritter (1896) gegeben.!? 
Bereits 1977 hatte Schópsdau eine auf der Basis der Übersetzung Hieronymus 
Müllers (1859) erstellte Neuübertragung prâsentiert.29 Die Version der 1994, 
2003 und 2011 veróffentlichten Kommentarbánde entspricht hingegen einem 


16  Stalley 1983: 2. Einige Jahre vor Stalley hatte bereits Leo Strauss in dem (postum 
erschienenen) Buch The Argument and Action of Plato's Laws (1975) eine schrittweise 
Kommentierung des Werks versucht (siehe Strauss 1983). Der Politikwissenschaftler 
Pangle hebt diese Monographie in beinahe ehrfürchtigem Ton (xiii-ix) als Haupteinfluss 
seiner 1980 erschienenen Übersetzung hervor (mit der er sich v.a. von der ihm zufolge 
zu freien Übersetzung von Saunders abgrenzt). Allerdings beschränkt sich Strauss weit- 
gehend auf eine nicht immer akkurate Beschreibung des Werks; argumentative Partien 
finden sich kaum. 

ır  Stalley 1983: 4, vgl. 8-10 und 14 zur Frage der Kontinuitat. 

18 _ Lisi1985:9, vgl. auch 364: „Das Bild der Politik zeigt sich auf diese Weise kongruent mit den 
ontologischen Grundsâtzen.“ Was man bei Lisi vermisst, ist insb. eine Untersuchung der 
musikalischen Konnotation von vöyoç in den Nomoi, die er nur beiläufig benennt (355). 
Erwáhnt sei hier noch die Vorlesung Pichts (1990). Er prangert zu Recht das herrschende 
Paradigma der Platoninterpretation als Grund für die Probleme einer Integration der 
Nomoi in Platons Denken an (22). 

19 Bei Ritters Kommentar zitiere ich einen unveränderten Neudruck der Ausgabe von 1896 
(Ritter 1985). 

20  Schépsdaus frühere Übersetzung findet sich in Eigler 2005 (Erstveröffentlichung 1977). 
Drei Jahre vor dieser Ausgabe war 1974 bereits Rufeners Übertragung erschienen. 
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vollkommen eigenständigen Neuansatz.2 Der ausführliche Kommentar, 
der sich sowohl sprachlichen, als auch historischen und philosophischen 
Problemen widmet, ist zudem für alle seitdem publizierten Studien ein unver- 
zichtbares Instrument. 

Im Vorwort des in der Reihe Klassiker Auslegen' publizierten Bandes zu 
Platons Nomoi (2013) bemerkt der Herausgeber Christoph Horn mit Recht, in 
den vergangenen zwei Jahrzehnten sei ,mehr an internationaler Forschungs- 
literatur erschienen als in der gesamten Zeit zuvor“.?? Das gesteigerte Interesse 
seit der Veröffentlichung von Schópsdaus erstem Kommentarband äußert 
sich in dieser dritten Phase der Rezeption nicht zuletzt darin, dass die Nomoi 
nun Thema wissenschaftlicher Tagungen werden: Nach einem Kongress in 
Salamanca 1998, dessen Beitráge von Lisi unter dem Titel Plato's Laws and 
Its Historical Significance (2001) herausgegeben wurden, war der Dialog 2001 
Thema des sechsten Symposions der ‚International Plato Society‘? Unter den 
danach erschienenen Tagungs- und Sammelbànden verdient hier vor allem 
der von Anastasia-Erasmia Peponi herausgegebene Band Performance and 
Culture in Plato's Laws (2013) eine Erwáhnung, dessen Beitráge sich aus kultur- 
wissenschaftlicher und philologischer Perspektive dem Themenkreis widmen, 
der auch in dieser Studie im Vordergrund steht.2* 

In keiner Darstellung des Forschungsstandes der Nomoi ungenannt bleiben 
darf die umfangreiche Monographie von Christopher Bobonich, Plato's Utopia 
Recast (2002), obgleich seine Thesen von der Mehrzahl der Wissenschaftler — 
mit Recht — verworfen vvurden.?5 Bobonich ist der Auffassung, dass Platon 
in den Nomoi und einigen anderen Spátdialogen eine philosophische Kehrt- 
wende vollziehe und nun Nicht-Philosophen die Fáhigkeit zuerkenne, genuine 


21 Michael Erler hat die gesamte Übersetzung 2019 gemeinsam mit Anmerkungen und 
einem Nachwort bei Reclam herausgegeben (Erler 2019). 

22 Horn 201a: ix. Auch vier weitere neue Übersetzungen sind seitdem erschienen: Lisi 1999 
(spanisch), Ferrari/Poli 2005 (italienisch), Brisson/Pradeau 2006 (französisch), gefolgt 
von einer Einführung derselben Autoren ein Jahr darauf (Brisson/Pradeau 2007), und 
Schofield/Griffith 2016 (englisch). 

23 Der Band erschien 2003, herausgegeben von Scolnicov und Brisson. Siehe auch den 
bereits 1995 erschienenen Tagungsband D'une cite possible, herausgegeben von Jean- 
Francois Balaudé (laut ihm der erste franzósischsprachige Band über die Nomoi, 5). 

24 Weitere in diesem Zeitraum veröffentlichte Tagungs- und Sammelbànde sind Zehn- 
pfennig 2008, Bobonich 2010, der oben erwáhnte Band Horn 2013a, zudem Recco/Sanday 
2013 sowie Knoll/Lisi 2017. 

25 Vgl. insbesondere die ausführliche Diskussion von Kahn 2004. Noch vor Bobonichs Arbeit 
waren die Dissertation Sharafats zum Menschenbild der Nomoi (1998), die historisch aus- 
gerichtete Monographie Bertrands De l'écriture à l'oralité (1999) sowie Benardetes Beitrag 
Plato's Laws. The Discovery of Being (2000) erschienen, der dem Versuch gewidmet ist, ,to 
uncover its [the Laws’] concealed ontological dimension" (xii). 
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Tugend (genuine virtue) zu erlangen und so ein glückliches Leben zu führen, 
was er ihnen zuvor abgesprochen habe.?6 Zuriickgewiesen wurde diese Auf- 
fassung weniger in Bezug auf die Nomoi als vielmehr auf die Politeia, da 
Bobonich dem Konzept der biirgerlichen Tugend dort zu wenig Beachtung 
schenkt (siehe dazu auch Kap. Iv.2.1 in dieser Studie). Bobonichs ausführliche 
Darstellung des politischen Entwurfs der Nomoi verdient hingegen bis heute 
Beachtung. 

Es ist gewiss unter anderem Bobonichs provokativen Thesen zu verdanken, 
dass die Aufmerksamkeit der Forschung sich nun spezifischen Themen des 
Dialogs zuwandte und diese mit Blick auf innere Konsistenz hin deutete 
und würdigte. 2005 erschienen die Beitráge von André Laks (Médiation et 
coercition) und Létitia Mouze (Le législateur et le poéte). Ersterer versucht eine 
Vermittlung zwischen bestehenden ,pessimistischen‘ und ,optimistischen‘ Les- 
arten der Nomoi, indem er die Spannungen herausstellt, die dem Werk selbst 
zugrundliegen. Sein Hauptaugenmerk liegt dabei auf den Prooimien und 
deren heterogenem Charakter. Mouzes umfangreiche Monographie gehört 
bedauerlicherweise zu den Schriften, die zu wenig rezipiert worden sind. 
Sie widmet sich der Rolle der Dichter in den Nomoi und vertritt die These, 
dass deren Bedeutung deshalb gesteigert sei und der Gesetzgeber selbst zum 
Dichter werde, weil Erziehung als ,éducation des affects“ definiert werde: Je 
discours poétique est poétique en ce qu'il agit sur les affects“.27 Ihre Studie ist 
auch deshalb von großem Wert, weil sie viele ausführliche Interpretationen 
einzelner Passagen enthalt, die bis dato kaum eingehend diskutiert wurden. 
Ein Jahr darauf folgte die Veróffentlichung von Emmanuelle Jouét-Pastrés 
Monographie Le jeu et le sérieux dans les Lois de Platon (2006), die sich mit der 
komplexen Dialektik von Spiel und Ernst in den Nomoi einer zuvor von der 
Forschung vóllig vernachlâssigten Motivik zuwendet, die ,travers[e] le dialogue 
comme un leitmotiv“28 Ähnliches gilt für die Dissertation von Giovanni 
Panno, Dionisiaco e Alterita nelle Leggi di Platone (2007). Ausgehend von der 
Bezeichnung des politischen Entwurfs der Nomoi als ‚schönste Tragödie‘ unter- 
sucht Panno, welche Formen der (dionysischen) ,Andersheit' im Dialog positiv 
aufgenommen und gesetzlich in das Leben der Nomoi-Stadt integriert werden. 

Vier der zuletzt erschienenen Schriften?? sind für die vorliegende Studie 
von grofer Bedeutung: zunächst Susan Sauvé Meyers Übersetzung mit 


26 Vgl. Bobonich 2002: 7-8. 

27 Mouze 2005: 192. 

28 o Jouét-Pastré 2006: 10. 

29 Im gleichen Zeitraum erschienen sind noch die Monographien von Lutz 2012 (Divine 
Law and Political Philosophy in Plato's Laws) und Mai 2014 (Platons Nachlass. Zur philo- 
sophischen Dimension der Nomoi). Ersterer vertritt in Strauss' Nachfolge, dass es für den 


8 KAPITEL I 


ausführlichem Kommentar zu den ersten beiden Büchern der Nomoi (2015), 
deren Untersuchung ich hier viel Raum widmen werde. Sodann liegen mit 
Lucia Prauscellos Performing Citizenship (2014) und Marcus Folchs The City 
and the Stage (2015) seit wenigen Jahren erstmals Monographien vor, die sich 
der Thematik des Chortanzes in den Nomoi widmen. Prauscello untersucht, 
„from a cultural historical perspective" 20 wie in den Nomoi Bürgerschaft im 
Sinne nicht nur einer formalen Qualifikation, sondern einer gefühlten und 
gelebten Zugehörigkeit zur Polisgemeinschaft konzipiert wird. Der Haupt- 
verdienst Prauscellos besteht in der intertextuellen Konfrontation der Nomoi 
mit außerphilosophischen Quellen, die Platons Einbindung in kontemporáre 
Debatten aufzeigt und zudem beleuchtet, vvie sich der Philosoph von seinen 
Zeitgenossen abhebt. Diese vielleicht beste neuere Monographie über die 
Nomo?! wird hier ausführlich berücksichtigt werden. 

Folch teilt den Ausgangspunkt seiner Studie mit Prauscello: die Frage 
nach dem Verháltnis zwischen musischer Darstellung und dem ,making of 
the citizens“? Die Besonderheit von Folchs Beitrag liegt in der Wahl und 
der geschickten Verbindung der drei Hauptthemen: der Chortanz und seine 
psychologische Grundlage, die Behandlung der literarischen Gattungen im 
Dialog sowie die Konstruktion des sozialen Geschlechts und der Rolle der 
Frau. Der Autor verfolgt einen philosophischen und performanztheoretischen 
Ansatz. Erstellt heraus, dass die Nomoi in Bezug auf die Mousike nicht als simple 
Reflexion historischer Praxis verstanden werden sollten.?? Vielmehr handele 
es sich um ein „remaking“ und ,recasting“34 auf ethisch-philosophischer Basis. 
Folchs Auffassung, dass Platon in den Nomoi ein moralpsychologisches 


Athener in den Nomoi darum gehe, die politische Autoritát des Philosophen bezüglich 
der Interpretation und Lenkung eines gottgegebenen Gesetzes zu zeigen. Mais Haupt- 
these ist, dass den Nomoi ein verándertes Rationalitátsverstándnis zugrunde liege. 

30 Prauscello 2014: 3. Noch eine weitere Arbeit ist in diesem Kontext zu erwähnen: die leider 
bisher nicht als Buch erschienene exzellente Dissertation von Frances Spaltro (Why 
Should I Dance for Athena?, 2011), die die nach meiner Kenntnis erste spezifisch dem 
Chortanz in den Nomoi gewidmete Studie ist. Aufgrund ihrer Qualität wird sie viel zitiert, 
auch in der vorliegenden Studie. 

31 Vgl die äußerst positiven Rezensionen von Schöpsdau 2016 sowie Brumbaugh 2016. Kritik 
ließe sich v.a. hinsichtlich der fehlenden Einbeziehung des argumentativen Kontextes 
und des Aufbaus anbringen, was jedoch der Forschungsperspektive der Autorin 
geschuldet ist. 

32 Folch 2015:1. Der Autor fasst dieses Verhältnis folgendermaßen zusammen: „For Plato in 
the Laws, what it means to be a citizen of the ideal city is shaped by and takes place within 
the performance of poetry, music, song, and dance" (1). Siehe für eine ausführliche Dar- 
stellung der Monographie Stalley 2017. 

33 Siehe Folch 2015: 13-14. 

34 Folch 2015: 19. 
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,about-face“35 vollzogen habe, wird jedoch in Kapitel 111 dieser Studie 
bestritten werden. 

Ähnlich wie Folch vertritt schließlich auch Myrthe Bartels in ihrer Dis- 
sertation Plato’s Pragmatic Project (2017) eine These der Diskontinuitat, der 
gemäß Platon in den Nomoi ,introduces a novel conception of virtue", die 
Tugend im Sinne eines ,skills“ und nicht mehr im Sinne einer téyvy (Kunst) 
wie noch in der Politeia fasse.36 Anders als die vorangegangenen Schriften 
wendet sich Bartels der Komplexitát der Gesamtkomposition des Dialogs 
zu. Wie der Titel schon ankündigt, argumentiert sie, dass der philosophische 
Ansatz der Nomoi pragmatisch sei und ihm eine metaphysische Basis fehle. 
Der Dialog sei somit ,at odds with what we consider the core principles of 
Platonic philosophy“.57 

Für die vorliegende Studie nicht mehr vollumfánglich berücksichtigt 
werden konnten die Monographien von Eli Friedland (The Spartan Drama 
of Plato's Laws, 2020) und Lauritz Noack (Religion als kultureller Ordnungs- 
rahmen in Platons Nomoi, 2020) sowie die neue Einführung von Bruno 
Centrone (La seconda polis, 2021). Friedlands Hauptabsicht ist es, die Rolle des 
seiner Ansicht nach von der Forschung unterschátzten Megillos im Gesprách 
aufzuwerten. Noack bestreitet anhand einer Untersuchung der Ansprache an 
die Siedler und der Prooimien die These einer philosophisch reformierten 
und aufgewerteten Volksreligion in den Nomoi. Vielmehr bilde sie, wie auch 
dem Titel zu entnehmen ist, einen „kulturellen Ordnungsrahmen“, der dem 
Athener als ein Element neben anderen zur Umsetzung seiner Ziele diene.38 
Centrone schließlich liefert Neubetrachtungen vor allem zu zwei Desideraten 
der Forschung: dem zehnten Buch (Kap. 7) und der Konzeption der Tugenden, 
insbesondere der Frage nach ihrer zu Anfang und zu Ende des Dialogs 
behaupteten Einheit (Kap. 10.). 


3 Vorhaben 


Es ist auffallend, dass im selben Maß, in dem in einem Großteil der Literatur 
seit der Jahrtausendwende eine Anerkennung des politischen und kulturellen 


35 Folch 2015: 11. 

36 Bartels 2017: 77. 

37 Bartels 2017: 14. Vgl. auch 209: ,Thus, rather than forcibly trying to reconcile Laws with 
other Platonic material, we should rather view Laws as a document of its time, firmly 
embedded in the 4th century intellectual climate.“ Siehe für eine Darstellung von Bartels’ 
Thesen meine Rezension (Pfefferkorn 2018). 

38 Noack 2020: 51, vgl. 6. 
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Projekts sowie des philosophischen Werts der Nomoi erfolgt, genau jene Fragen 
der Komposition, des Stils und der Art und Weise der Gesprâchsführung, 
welche die ältere Forschung so stark problematisiert hatte, in den Hintergrund 
treten. Bartels, die diese interpretatorischen Schwierigkeiten erstmals wieder 
aufnimmt, gesteht hingegen selbst die Nahe ihrer Deutung zu der Müllers.?? 
Die formalen Eigenheiten der Nomoi scheinen somit ein echtes und bisher 
nicht behobenes Problem fiir die Deutung von Platons Nomoi darzustellen. 

Kein anderer Themenbereich ist davon so stark betroffen wie der des Chor- 
tanzes: Obgleich einige der Arbeiten der letzten Jahre sich im Rahmen ver- 
schiedener Fragestellungen dem Thema der musischen Erziehung in den 
Nomot gewidmet haben, hat das problematische Verhaltnis zwischen den 
beiden Textteilen, die sich der Erziehung widmen — das zweite und das siebte 
Buch - mit zwei nicht zufriedenstellenden Ausnahmen"? seit Bruns 1880 keine 
kritische Untersuchung mehr erfahren. In aller Regel werden das zweite und 
das siebte Buch ohne nähere Analyse und Begründung gemeinsam gedeutet, 
obgleich lediglich das siebte Buch Teil des im Dialog entwickelten politischen 
Projektes ist (siehe Kap. 11.1). 

Ein zentrales und vielleicht das wichtigste Anliegen der vorliegenden Studie 
ist es, dieses große Desiderat der Forschung aufzunehmen und erstmals eine 
Interpretation zu erarbeiten, die sowohl den Aufbau des Dialogs erklären als 
auch die scheinbaren Inkonsistenzen des Textes beheben kann. Der Analyse 
des Verháltnisses zwischen Nomoi 2 und 7 wird ein eigenes Kapitel gewidmet 
(Kap. v1). Im Zusammenspiel mit den Abschnitten v.3 und v11.3 wird sich 
herausstellen, dass sich im zweiten Buch drei Deutungsebenen überlagern, von 
denen jede für sich volle Gültigkeit beanspruchen kann. Genauer gesagt werde 
ich zu zeigen versuchen, dass die im zweiten Buch eingeführten und nach 
Alter gestaffelten ,Drei Chóre' eine moralpsychologische, eine politische und 
eine pädagogische Deutung zulassen, die sich gegenseitig nicht ausschließen, 
sondern sich vielmehr komplementär zueinander verhalten. So kommt eine 
beeindruckend intelligente philosophische und literarische Strategie Platons 
ans Licht, die ich als semantische Mehrdeutigkeit' bezeichne. 

Mit den erwáhnten Deutungsebenen sind zugleich die zentralen Themen- 
bereiche benannt, denen sich diese Studie widmen will. Sie ist in zwei Teile 
gegliedert, die weitgehend symmetrisch aufgebaut sind. Hinter dieser Struktur 
verbirgt sich die in der Studie zu verifizierende Annahme, dass sich die Frage 


39 Siehe Bartels 2017: 24 mit Anm. 48. 

40 ` Vgl Mouze 2005: 80-98 und Lutz 2012: 96-115. Mouze verkennt jedoch das Problem 
der Verortung des zweiten Buches vor dem Beginn der Gesetzgebung; Lutz bleibt 
oberflachlich. 
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nach den Gründen für die grof$e Relevanz des Chortanzes in den Nomoi nur 
auf der Grundlage einer eingehenden Analyse der Moralpsychologie des 
Dialogs beantworten lasst. Der erste Teil beschaftigt sich somit ausgehend von 
einer neuen Interpretation des viel debattierten Marionettengleichnisses mit 
der Moralpsychologie der Nomoi. Die Deutung des Gleichnisses (Kap. 111) wird 
in den zwei anschließenden Kapiteln eine nähere Betrachtung der Mäßigung 
bzw. gwepoctwy (Kap. TV) und des Schamgefühls (Kap. v) nach sich ziehen. 
Beide gewinnen im politischen Projekt der Nomoi eine überragende 
Bedeutung, doch gilt Erstere bei vielen Autoren als konzeptionell uneinheit- 
lich, wáhrend Letzteres in keiner früheren Studie eine Auseinandersetzung in 
Kapitellänge erfahren hat. Hinsichtlich der Mäßigung hoffe ich, anhand eines 
detaillierten Vergleichs zur Politeia zeigen zu können, dass die Nomoi eine 
bei Platon vóllig neue dynamische und lebenszeitbasierte Konzeption dieser 
Tugend entwerfen, die zwar spannungsreich, jedoch einheitlich ist, und dass 
Mäßigung auf dieser Basis zu einer bürgerlichen Grundtugend wird. Beim 
Schamgefühl untersuche ich anhand aller einschlágigen Stellen im Dialog, 
weshalb es moralisch so relevant ist und stelle heraus, dass es aufgrund seiner 
inhibitorischen und seiner quasi-rationalen Funktion, die es durch eine ,auf- 
schauende' Haltung zu Werten und deren Mittlern erlangt, eine große Rolle bei 
der Verinnerlichung philosophisch gegründeter moralischer Werte spielt. Der 
zweite Teil der Studie setzt sich auf der Basis der gewonnen Erkenntnisse mit 
dem Chortanz und der moralischen Erziehung auseinander. Die Ergebnisse 
des Eingangskapitels (Kap. vı), d.h. der kritischen Analyse des Verhältnisses 
zwischen dem zweiten und siebten Buch, werden auch hier den Fortgang der 
Untersuchung vorgeben. Kapitel vrı widmet sich eingehend der mimetischen 
xopela sowie der zentralen Frage nach den Gründen für die Prominenz des 
Tanzes in den Nomoi. Ich werde argumentieren — und dies ist mit Blick auf die 
Ausgangsfrage der Studie meine Hauptthese —, dass der Chortanz nicht nur 
im politischen Sinne als Mittel der moralischen Erziehung zentrale Bedeutung 
gewinnt, sondern ihm zusátzlich eine tragende bildhafte Dimension zukommt, 
insofern er als ein Symbolbild für den gemäßigten Charakter und somit für das 
Ziel der moralischen Erziehung, die Mäßigung, konzipiert ist: Die Prominenz 
des Chortanzes in den Nomoi ist das Spiegelbild des moralpsychologischen 
Projekts dieses Dialogs. Das letzte Kapitel vi11 setzt sich mit der Rolle von 
Religion und Kult im politischen Entwurf des Dialogs auseinander, der auf die 
Feste zu Ehren der Gótter ausgerichtet ist, und prásentiert zudem eine neue 
Deutung der Ansprache an die Tragódiendichter, in deren Fokus die Feste und 
das Verhâltnis zwischen Menschen und Göttern stehen. Ein abschliefSender 
Ausblick auf die Thematik des zehnten Buches, das in Studien zur xopeia 
und musischen Erziehung gewóhnlich vernachlassigt wird, kann den Bogen 
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zum Anfang zurück schlagen und vvichtige Aspekte der Interpretation des 
Marionettengleichnisses noch einmal aufnehmen. 

Wie jede Interpretation eines platonischen Dialoges erfolgt auch die vor- 
liegende auf der Grundlage einer allgemeinen Haltung der Interpretin 
zu Platons Werk und auf einer bestimmten Herangehensweise an den 
platonischen Text. Eine eminente Bedeutung für die Interpretation spreche 
ich der Ebene der Gespráchsführung und der Interaktion zwischen den 
Figuren des Dialogs zu. Aus diesem Grund wird in der Deutung viel Gewicht 
gelegt auf die Berücksichtigung des Kontextes der untersuchten Passagen, auf 
die jeweilige Argumentationsweise der Dialogfiguren sowie auf literarische 
Techniken des Autors, welche sich darin offenbaren. Ich bin der Überzeugung, 
dass diese Herangehensweise an den Text der Nomoi die einzig zielführende 
ist, um den philosophischen Gehalt des Dialogs angemessen erfassen und 
deuten zu kónnen. 

Das leitende Interesse der vorliegenden Interpretation ist ein philo- 
sophisches, das jedoch an vielen Stellen durch ein philologisches und kultur- 
wissenschaftliches bereichert wird. Mehrfach wird sich die genaue sprachliche 
Analyse einer zitierten Passage als entscheidend für die Deutung erweisen. Die 
Einbeziehung des kulturgeschichtlichen Hintergrunds erfolgt vor allem mit 
Blick auf bestimmte Begrifflichkeiten und literarische Motive, die von Platon 
adaptiert und philosophisch umgestaltet werden. 

Wenn meine Betrachtungen schließlich von der Annahme einer ,Kontinui- 
tat‘ in Platons Philosophie ausgehen und keine deutlichen Kehrtwenden fest- 
stellen kónnen, so geschieht dies vor dem Hintergrund des Gedankens, dass 
Platons Schriften einen hohen Grad an kontextbezogener Flexibilitât und eine 
kaum zu übertreffende Raffinesse des literarischen Stils aufweisen. Vor allem 
für Letzteres sollen in dieser Studie eindrückliche Beispiele geliefert werden. 
Der Begriff ‚Kontinuität‘ ist deshalb nicht im Sinne eines monolithischen Uni- 
tarismus zu verstehen, sondern lásst einen gewissen Grad an konzeptioneller 
Entwicklung zu. Wie sich zeigen wird, sind die Nomoi nicht zuletzt mit 
Blick auf ihr thematisches Interesse ein philosophisches Alterswerk, da 
das Alterwerden und die Sterblichkeit des Menschen verstarkt in den Blick 
kommen 27 Auf dieser Basis stellt die Kontinuitätsthese keinen Hinderungs- 
grund dar, anzuerkennen, dass die Nomoi besonders stark durch bestimmte 


41  DieAnnahme einer bestimmten Chronologie der platonischen Dialoge ist für die hiesige 
Deutung nicht entscheidend. Ich folge der üblichen groben Einteilung in drei Phasen; vgl. 
hierzu und zu den Schwierigkeiten, die mit der Bestimmung einer genauen Chronologie 
verbunden sind, Erler 2007: 22-26. 

42 Dies hat auch De Brasi 2013: 159-160 hervorgehoben. 
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Argumentationsstrategien und somit deutlicher rhetorisch geprâgt sind als 
viele andere Dialoge. Sie erweist sich weiterhin nicht als inkompatibel mit 
der Annahme, dass das gleichfalls ideale, aber ,zweitbeste‘ politische Projekt 
der Nomoi im Vergleich zu dem der Politeia ein Stück nâher an der méglichen 
Realisierbarkeit, der praktischen Umsetzung verortet ist — was Christoph Horn 
treffend als eine „Selbstzumutung“ Platons betitelt hat.^? Und vor allem steht 
sie keinesfalls im Widerspruch zu der Annahme der Originalitát des philo- 
sophischen Projekts der Nomoi, dessen Darstellung und Untersuchung die 
folgenden Kapitel gewidmet sind. Vor diesem Hintergrund ist es mein Ziel, die 
innere Geschlossenheit und Stimmigkeit der Nomoi aufzuzeigen und zugleich 
die Besonderheit des philosophischen Projekts dieses Dialogs — das sich als 
eigenstândig, aber an Platons früheres Werk anschlussfáhig erweist — ans Licht 
zu bringen. 

Eine letzte Vorbemerkung zur Übersetzung zitierter Passagen: Schópsdaus 
Nomoi-Übersetzung schafft einen beeindruckenden Spagat zwischen Prázision 
und Lebendigkeit der Sprache und ist meines Erachtens an Qualitát kaum zu 
übertreffen. Sie wird deshalb in dieser Studie durchgehend verwandt. Bei der 
Übertragung von drei zentralen Begriffen weiche ich von Schópsdau ab: Das 
Substantiv xopeto übersetze ich als ‚Chortanz‘ (nicht ‚Chorreigen‘), sowohl weil 
in dieser Variante am besten ihre beiden Bestandteile — Gesang und Tanz in 
der Gruppe (vgl. 654b3-4) — zum Ausdruck kommen als auch weil das Wort 
,Reigen' in unserem Sprachgebrauch Assoziationen an bestimmte moderne 
Tánze weckt und ich hier lieber offener vorgehe. Hinsichtlich des Nomens 
moAtg (Stadtstaat) bevorzuge ich den deutschen Terminus ‚Stadt‘ oder die 
Transkription ‚Polis‘ und wähle nur selten kontextuell bedingt ‚Staat‘. Der 
Begriff cwppocüw wird nach wie vor von den meisten Übersetzern und auch 
von Schópsdau mit ,Besonnenheit' übertragen. Ich habe in Anlehnung an die 
englischen Termini moderation‘ und temperance‘ für ,Mâfigung' optiert, denn 
,Besonnenheit scheint mir nicht nur ein in unserem Sprachgebrauch veralteter 
Begriff zu sein, sondern auch die Bedeutung von owppocüvy in den Nomoi zu 
verfehlen, da er gerade im platonischen Kontext intellektualistisch konnotiert 
ist. Diese sowie kleinere unbedeutende Eingriffe (wie etwa die Anpassung an 
die neue Rechtschreibung) werden stillschweigend vorgenommen. Gröftere 
Abweichungen oder eigenstándig erarbeitete Übersetzungen sind als solche 
gekennzeichnet und werden hâufig auch im Text oder in den Fufnoten 
begründet. Die gewâhlten Übertragungen von Passagen anderer Werke als der 


43 Horn 2013b: ,Was Platon uns liefert, ist also keine spáte Revision, sondern eher eine 
Selbstzumutung" (18). Vel. auch Michael Erlers Nachwort zu seiner Edition von Klaus 
Schópsdaus Übersetzung (Erler 2019: 709—731). 
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Nomoi sind jeweils angegeben; die meisten sind meine eigenen. Bei sâmtlichen 
übersetzten Stellen wird auch der griechische Text zitiert, entweder im Haupt- 
text oder in einer Fußnote. Wenn nicht anders angegeben, entstammt der 
griechische Text der OCT-Ausgabe.** Unübersetzte griechische Textpassagen 
finden sich ausschließlich in den Fußnoten. Als Hilfestellung für den des 
Griechischen unkundigen Leser sind zentrale Begriffe jeweils zu Beginn eines 
Kapitels bei ihrem ersten Erscheinen mit Behelfsübersetzungen in Klammern 
versehen. 


44 Bü. ist herausgegeben von Duke et al. 1995, Bd. 2-5 von Burnet 1901-1907. Die Politeia 
wird zitiert nach der neueren Ausgabe von Slings 2003. 
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Prooimion 


Kpnrn ctc ya? Zort uéoQ Evi otvortt nóvto, 
xol) xai Tielpa, rcep(ppuroc: Ev ò’ dvOpoorrot 
TOMO! d'retpéctot, Kal EVVNKOVTA TOANES: 
dy Ò Mwy Acca uegty uévi. 


HOMER (Odyssee)! 


1 Grundzüge der Nomoi 


11 »Denn wir werden erst Gesetzgeber, sind es aber noch nicht" 

Es ist ein Hochsommermorgen, etwa zur Zeit der Sommersonnenwende, als 
sich auf Kreta drei ältere Männer trotz der herrschenden Hitze auf den Weg 
von Knosos zur Grotte des Zeus auf dem Berg Ida machen, wo der homerischen 
Erzählung gemäß der Zeussohn Minos alle neun Jahre gesetzliche Weisungen 
seines góttlichen Vaters entgegennahm.? Auf den Spuren des mythischen 
Geschehens beschließen die drei, sich „über Staatsverfassung und Gesetze“ 
(nepi te moAtteiag ... xol vov, 625a6—7) zu unterhalten. Um die Mittagszeit 
rasten sie;? ihr hoch gelegenes Ziel haben sie am Ende ihres langen Gespräches 
noch nicht erreicht. Einer der drei ist der Einheimische Kleinias. Er und der 
Spartaner Megillos qualifizieren sich für das Gespräch, weil sie in einer durch 
gute und gottgegebene Gesetze geregelten Lebensweise aufgewachsen sind.“ 


ı „Kreta ist ein Land mitten in dem weinfarbenen Meer, ein schönes und fettes, rings 
umflossen. Darauf sind Menschen viele, unendliche, und neunzig Städte, und die Sprache 
der einen diese, der anderen jene, gemischt" (H. Od. 19.172-175; Übs. Schadewaldt 2008). 
Zum Minos-Mythos siehe die folgenden Verse 178-180 sowie die Deutung der Verse in Pl. 
Min. 319a9-320b7. 

2 Vel. 624a7-b7; die Sommersonnenwende wird erwähnt in 683c4-5, dazu unten mehr, 
Abschnitt 2.1. 

3 Vel. 72207-dı. 

4 Vgl 625a5-6. 
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Der dritte und jüngste? Wanderer — der Leiter des Gesprächs - ist ein anonymer 
Gast aus Athen. 

Die drei haben bereits einige Zeitüber die richtigen Ziele einer guten Gesetz- 
gebung und iiber Erziehung gesprochen sowie eine historische Betrachtung des 
Auf- und Niedergangs der großen Reiche angestellt, bevor Kleinias den beiden 
anderen eróffnet, dass er gemeinsam mit neun Mitbürgern beauftragt sei, eine 
Gesetzgebung für eine geplante Koloniegründung der Stadt Knosos auf Kreta 
zu erarbeiten.® Er schlägt vor, im Gespräch eine Stadt zu entwerfen, „wie wenn 
wir sie von Anfang an gründeten“ (olov ££ doxfiç xatoixilovtes, 702d2). Dies biete 
auf der einen Seite die Möglichkeit der weiteren Erforschung des Gesprächs- 
themas; andererseits könne er selbst den Entwurf für die geplante Kolonie 
verwenden. Der Dialog hat somit eine wichtige Gelenkstelle zwischen einem 
Vorgespräch und der Ausarbeitung eines konkreten legislativen Projekts. So 
kommt zustande, dass es in den Büchern 2 und 7 zwei separate Erziehungsdis- 
kurse gibt, deren Verhältnis viele Fragen aufwirft (siehe Kap. v1). 

Kleinias” Idee setzen die drei in großer Detailgenauigkeit um:7 Auf eine 
räumliche Stadtplanung folgt die ausführliche Ausarbeitung der politischen 
Strukturen und anschließend eine Mustergesetzgebung, die von der Ehe- 
schließung über die Erziehung der Kinder, die Organisation religiöser 
Feste und Wettkämpfe, die Wirtschaftsordnung und das Strafrecht bis hin 
zu Familiengesetzen und Bestattungsvorschriften grob das Leben einer 
Generation begleitet. Die im Gespräch entworfene weitgehend autarke Agrar- 
stadt mit Namen Magnesia® erhält eine ‚Mischverfassung‘, welche „die Mitte 
[einhält] zwischen einer monarchischen und einer demokratischen Ver- 
fassung“? (756e9-10), da sie die Ämter durch eine Kombination des ‚demo- 
kratischen‘ Losverfahrens und des ‚aristokratischen‘ Wahlverfahrens besetzt. 
Ein gewaltiger Beamtenapparat sorgt für die Einhaltung der Gesetze. Das 
wichtigste politische Organ ist die sogenannte Nâchtliche Versammlung (vuxre- 
pıwöç güMoyoç), die sich täglich vor Sonnenaufgang trifft und für die Aufsicht 
über die Gesetze verantwortlich ist. Die Mitglieder zeichnen sich durch eine 


5 Dass der Athener der Jüngste der drei ist, offenbart er in 892d3. 

6 Vgl.702c2-5. 

7 Fürausführichere Darstellungen der politischen Ordnung der Nomoi-Kolonie vgl. Schópsdau 
1994: 107-126, Bobonich 2002: 374-384 (zum Leben der Bürger) sowie Perkams 2013 (zu den 
politischen Ámtern). Schópsdau 2003: 353 bietet eine schematische Übersicht über die 
politische Struktur Magnesias. 

8 Der Name der Stadt kann nur aus der Bezeichnung ihrer Einwohner als ‚Magneten‘ abgeleitet 
werden (vgl. 848d3, 860e6, 919d3, 946b6, 96926). 

9 Höcov dy Éyot Movapyucns xoi Snuoxpatixys moAttelac. Siehe auch bereits 691d4—693e3. Vgl. zur 
Bedeutung des Begriffs Mischverfassung in den Nomoi Samaras 2002: 234-248 und Knoll 
2017; zu Los und Wahl Kap. v.2.3. 
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höhere philosophische Bildung aus. Das Gremium stellt die Antwort auf die 
im Dialog immer wieder aufgerufene Problematik der dauerhaften Erhaltung 
der Gesetzgebung dar.! Diese Letztere ist der unumstößliche Souverán des 
Stadtstaates. Ziel der vernunftbasierten Gesetzgebung ist die durch ein 
tugendgemäßes Leben ermöglichte Eudaimonie aller Bürger innerhalb eines 
freundschaftlichen sozialen Gefüges.!! 

Die prázise Ausarbeitung der Gesetzgebung, welche das Leben der Bürger im 
Detail regelt, lásst den Leser allzu leicht vergessen, dass er nach wie vor keinen 
vollendeten Gesetzestext, sondern ein eingehendes Gesprâch über Gesetze vor 
Augen hat." In dreierlei Hinsicht jedoch kommt der metalegislative Charakter 
des Ansatzes deutlich zum Tragen: An erster Stelle ist hier die betonte Dis- 
krepanz der idealen (besten) Regelung zur unter den gegebenen Umstânden 
realisierbaren zu nennen. Was die drei Alten in ihrem Gesprách entwerfen, ist 
eine ,zweitbeste Staatsform“ (Sevtépa moAtteia), die ihren Blick immer auf die 
erstbeste als ihr Muster gerichtet hält.!3 Die in der Fiktion des Dialogs noch 
zu verschriftlichende eigentliche Verfassung für die Kolonie erweist sich dem 
gegenüber als dritte Staatsform, bei der móglicherweise weitere Abstriche von 
der im Dialog entworfenen Gesetzgebung gemacht werden müssen, da die 
Bürger — aufgrund ihrer Bildungsvoraussetzungen — einige Regelungen nicht 
akzeptieren kónnten. Damit ist eine den Dialog beherrschende Spannung 
zwischen Idealität und Realisierbarkeit geschaffen, an deren Knotenpunkt 
die Frage der Erziehung steht. Darüber hinaus kennzeichnet der Athener 


io ` Vgl zum vuerepnéc güMoyoç 951C6-952b5, 961a1-969d3, Kap. 1v.2.2, V1.4.1 und Bobonich 
2002: 389-408. 

ıı Vel. z.B. 742e4—5 (oxe6öv piv yàp ebdaluovas duc vol cyabods avayım ytyvec8at), 743c5-6 
(HİV ÖZ Y) TAV vouwv ÜzÖEotç evraüda ZB Äeren, Önwg we eOëo Uu ouëo TOTO EFovTat xod ÖTÜ UdALO- 
ta AMAHA og piñor) und 816di-2 (Du ed re xal còðaruóvwç). Worauf der Gesetzgeber sein 
Augenmerk richten muss, wird deutlich formuliert in 693a5-d1 (dd dvadoyileodaı xph, 
Stav npóc TÖ awppoveiv påpev Setv PAenew, 1) vpöç Pedvynaw 1) quo, we E00’ obtog 6 axoróc 
00x Evepoç AM 6 &üTöÇ), siehe dazu näher Kap. 1v.3.2. 

12 Vgl Bartels 2017: „Plato’s final work does not offer an unambiguous and straightforward 
law code ready for use: there is no fixed “code” that can be easily extracted from the 
dialogue“ (115). Adoménas 2001: insb. 35-36 hat jedoch nicht ganz Unrecht, wenn er die 
Ambivalenz der Selbstbezüge auf die Gesetzgebung hervorhebt. 

13 Vgl. 739a1-e7. In 740a1-2 wird die Erziehung der Anfangsgeneration der Kolonie als 
Hinderungsgrund benannt, um die erstbeste Verfassung zu realisieren. Vgl. zu den 
drei Verfassungen Centrone 2021: 303-308, und zu der Frage, ob die mpwty moArteia 
mit dem idealen Entwurf der Politeia zu identifizieren ist, die Darstellung der Debatte 
bei Schöpsdau 2003: 308-312, außerdem Laks 2001, der überzeugend vertritt, dass das 
legislative utopia“ der Nomoi nicht mit den Entwürfen der Politeia oder des Politikos 
übereinstimmt, sondern „internal to the Laws itself“ und „an important factor of its 
possible dynamics“ ist (114). 
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den Entvvurf deutlich als unvollendet: Mit Hilfe des Vergleichs zu einem 
perfektionistischen Maler zeigt er auf, dass die Verbesserung und konkrete 
Ausarbeitung von Details der Gesetzgebung aufgrund der Sterblichkeit 
des Gesetzgebers (Durée àv, 769c3) jüngeren Nachfolgern (den Gesetzes- 
wächtern der Kolonie) zu überlassen ist; für alle Detailregelungen solle eine 
zehnjährige Probezeit gelten, während der Verbesserungen vorgenommen 
werden können.!* Drittens, und dies ist der wichtigste metalegislative Aspekt, 
setzen sich die drei intensiv mit der Frage auseinander, wie das Thema Gesetz- 
gebung anzugehen ist. In Buch 9 beklagt sich der athenische Fremde, ,dass 
námlich das Gebiet der Gesetzgebung noch auf keine Weise jemals richtig 
durchgearbeitet worden ist“? (857c2-3). Er und Kleinias wähnen sich in der 
glücklichen Lage, dass sie sich ,in einer Betrachtung über Verfassung im All- 
gemeinen befinden“ und deshalb „das Beste und unumgänglich Notwendige“ 
(Tó TE dptotov xal TO &vayxarótatov, 858a2-3) für eine Gesetzgebung im Sinne 
einer Materialsammlung zusammentragen konnen, Denn wir werden ja 
erst Gesetzgeber, sind es aber noch nicht"? (859c2). Der Athener äußert die 
Befürchtung, für seine Herangehensweise Gelâchter zu ernten, weil ,femand, 
der über Gesetze so spricht, wie wir es jetzt tun, die Bürger erzieht, nicht aber 
Gesetze gibt“!8 (857e3—5). 

Nicht zufallig erinnert der athenische Fremde in seiner Besorgnis an den 
Sokrates der Politeia, dersich mitseinen drei bedeutendsten und provokativsten 
politischen Forderungen drei wachsenden Wellen erwarteten óffentlichen 
Gelächters stellt.!9 Auch der Athener nimmt hier wieder auf, was er selbst bei 
der Mittagsrast als góttlich inspirierten Grundgedanken seines legislativen 
Ansatzes eingeführt hatte: Dort vergleicht er die Aufgabe des Gesetzgebers mit 


14 Vgl 769a7-771a4 und 934c1-2. Die Probezeit wird erwähnt in 772a4-d4. Für eine ein- 
gehende Deutung der Maler-Analogie vgl. Bartels 2017: 153-166. Sie betont die Unter- 
schiede im Gebrauch der Metapher im Vergleich zur Politeia (R. 500b8-e4). M.E. stellt 
die Wiederaufnahme der Metapher jedoch eher eine Annäherung beider Werke dar; sie 
wird auch innerhalb der Politeia unterschiedlich verwandt. Bartels' These, dass in dieser 
Passage „painting is not a mimetic t&xvy“ (159-160) verträgt sich zudem nicht mit dem 
auch die Malerei umfassenden Gebrauch der Mimesis-Semantik in den Nomoi (s.u. 
VII.3.1). 

15 ÖTLTA MEPL THY TAV vouwv Dom OÜĞEVİ TPONW nwnrote yEyovey öPİĞÇ ÖLMTETOMUEVA. 

16 ev oxerpet yevouévouc mepl means moAttElac. 

17 ` vopobetat yàp yryvópeða AAN oüx EoLev TW. 

18 atic nepi vouwv omg Siekepyetat, xodmep Nueis tà vOv, naeve Toüç noAltas dXX od 
vonoderel. 

19 Die erste Welle betrifft die Erziehung auch der Frauen (R. 457b7-c2), die zweite die 
Frauen- und Kindergemeinschaft (457c10-d3, 4721-7) und die dritte die Philosophen- 
herrschaft (473b4—474a4). 
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der des Arztes und erläutert, dass bei der guten Behandlung eines Kranken 
die medizinische Verordnung durch wechselseitige Kommunikation, fundierte 
Erklärungen und gutes Zureden ergänzt werde. Ebenso benötige auch ein auf 
Gewalt (Bio) basierendes Gesetz einleitende Worte „der Aufmunterung und 
Überredung“ (napapvdtas 8 xol xei£o0c, 720a1), die ihm wie bei musikalischen 
Werken als Prooimion vorangestellt sind.2° Dieser Gedanke, die Bürger der 
Kolonie nicht einfach durch harte Gesetze zum Gehorsam zu zwingen, sondern 
sie zum tugendhaften Leben zu überreden, prágt die Nomoi entscheidend. Der 
gesamten Mustergesetzgebung ist ein lângeres Prooimion?! vorangestellt, das 
die bereits zuvor begonnene Ansprache an die Siedler fortsetzt; weitere kürzere 
Prooimien leiten einzelne Gesetze ein. Die moralische Erziehung erwirbt nun 
eine fundamentale Bedeutung für das politische Projekt. 


1.2 Inkognito: Wer ist der Athener? 

Der Scholiast hat keinerlei Zweifel, wer sich hinter dem Athener verbirgt: cct 
öz IIAdtwv (Er ist Platon), heift es lakonisch zu Beginn der Werksbeschreibung. 
Dies ist neben der von Aristoteles ins Spiel gebrachten Annahme, dass es sich 
um Sokrates handelt, eine der beiden Hypothesen, die bereits in der Antike 
vertreten wurden und bis heute Unterstützer finden.?? Doch statt sich in der 
Frage nach der Identitát der Figur zu verlieren, scheint es weit sinnvoller, sich 
einmal mit der alternativen Problematik zu befassen, ob es nicht vielleicht 
einen bestimmten Grund geben kónnte, weshalb diese literarische Figur 


20 Vgl. zur Ansprache an die Siedler in Buch 4 Kap. vı11.3.2 und zum Hauptprooimion in 
Buch 5 Kap. 1v.3.4 und v.2.3. Frappierend ähnlich hinsichtlich der Entgegensetzung von 
Gewalt (des Gesetzes) und Überredung mit Blick auf die Erziehung zur Tugend klingt 
Demokrit DK 68 B179. 

21  Ichbezeichne dieses Prooimion alternativ als Haupt-, großes oder allgemeines Prooimion 
oder Vorrede; andere Prooimien kennzeichne ich gesondert. 

22 Vgl für die Identifikation mit Platon Cic. De Leg. 1.515, Hentschke 1971: 87 Anm. 1 und 
Klosko 2006: 217; für die Gleichsetzung mit Sokrates, die immer nur indirekt erfolgt, 
Arist. Pol. 1265a10-u (die Nomoi werden als einer der tod Xwxp&Tovç Adyot bezeichnet) 
und Pangle 1980: 378 (,reminiscent of Socrates"). Diogenes Laertios hingegen identi- 
fiziert den Athener als eine der zwei „anonymen erdichteten Figuren“ (nAdonard éotw 
&vwvvya), die in den Dialogen als Sprachrohr für Platons Lehren fungieren (D.L. 3.52). 
Schofield 2006: 75-76 hat eine weitere kluge Hypothese ins Spiel gebracht: ,a successor 
to wise lawgivers like Solon (at Athens) and Lycurgus (at Sparta)". Er führt Hdt. 1.30.2 an, 
wo Krösus Solon bei seinem Besuch in Ägypten wortwörtlich mit „Athenischer Fremder“ 
(Seive Aßyvole) anspricht. Zuckert 2009: 31-33 und 51-146 argumentiert, dass der Athener 
ein ,vorsokratischer* Charakter sei und die Nomoi, mit dramatischem Datum zwischen 
460 und 450 v. Chr, der erste Dialog in der narrativen Chonologie seien (siehe 8-19). Für 
weitere Literatur vgl. Bartels 2017: 197-198 mit Anm. 28-29. Sie besteht mit Recht darauf, 
dass ,[h]owever, the Athenian is a fictional character in an imaginary setting“ (198). 
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anonym bleibt. Um dieser Frage nachzugehen, ist es sinnvoll, den athenischen 
Fremden in wesentlichen Zügen zu charakterisieren. 

Er befindet sich als ausländischer Gast auf Kreta. Seine Äußerung bereits 
im ersten Buch, dass er „vielerorts“ (noAAayxoö, 639d8) schlecht organisierte 
Symposien erlebt habe, offenbart, dass er weitgereist ist und aufmerksamen 
Auges die Sitten anderer Stâdte beobachtet hat.?3 Der Athener erweist 
sich somit als jene Art Beobachter (dewpös), die er am Ende des Dialogs als 
besonders wichtige herausstellen wird?^ (951a5-b4): 


öv xtvec éri&up ct TAV TOAITAY TÀ TAV MV dvoownwy npaynara Bep) gal 
KATH TVA TAElwW OXOAYV, dretpyéro undels TOÜTOLÇ vóptoc. OTE yàp Tepos 
oga zé ue dvðponrwv xaxdv xal dyabdv Baar? dv note, dvopiAntos oco, 
Huepos txavads elvot xal TEAEOÇ, 006” ad tods vópouc Bauhären ğvev tod 


Yvoyy Aopetv adtods dAAd uh uóvov Geary. 


Wenn einige Bürger Lust haben, die Verhaltnisse bei den anderen 
Menschen in größerer Muße zu beobachten, so soll sie kein Gesetz 
hindern. Denn eine Stadt, die keine Erfahrungen mit schlechten und 
mit guten Menschen macht, wird infolge ihres fehlenden Umgangs wohl 
niemals fáhig sein, ausreichend gesittet und vollkommen zu werden; 
und umgekehrt wird sie ihre Gesetze nicht dauerhaft bewahren kónnen, 
wenn sie diese nicht aus Einsicht statt bloß aus Gewohnheit annimmt. 


Die Reise eines solchen fünfzig- bis sechzigjáhrigen Beobachters gilt der Suche 
nach „göttlichen Menschen“ (övöportot ... 0£tot, b5), um durch Gespräche mit 
ihnen die heimischen Einrichtungen zu stárken und zu verbessern: ,Denn 
ohne dieses Beobachten und Nachforschen wird niemals eine Stadt in ihrer 
Vollkommenheit bestehen bleiben'?5 (c3-4). Dass die Kolonie Magnesia selbst 
Beobachter dieser Art empfängt, erwartet der Athener kaum. Wenn aber ein 
solcher eintreffe, solle er sich ,unaufgefordert an die Türen der Reichen und 


23 Später erfährt der Leser noch, dass der Athener offenbar eine tyrannische Herrschaft 
erlebt hat (711a2). Long 2013 hebt richtig hervor, dass ,their experience of an interest in 
foreign customs" (153) einen wichtigen Unterschied zwischen dem Athener und Sokrates 
darstellt: ,Plato has chosen a new protagonist because of his new conception of political 
inquiry“ (155). Laut dem Kriton (52bı-cı) hat Sokrates Athen fast nie verlassen. Gegen 
die Identifikation mit Platon kónnte hingegen sprechen, dass die Beobachter nach den 
Wünschen des Atheners deutlich jünger sein sollen als Platon zur Abfassungszeit der 
Nomoi. 

24 So auch Long 2013: 153-155 und Spinassi 2011. 

25 dev yàp tabty¢ TİÇ Üzepioç xal Inrnoewg ob évet TOTE TEAEWCS "ée, 
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Weisen begeben, da er selber ein solcher ist“26 (954dı-3). Dass er im Haus des 
Aufsehers über die gesamte Erziehung oder eines anderen Biirgers, der sich in 
der Tugend ausgezeichnet hat, übernachtet, kennzeichnet ihn als hohen Gast. 
,[U]nd wenn er mit einigen dieser Männer zusammen gewesen ist und sie teils 
belehrt, teils sich von ihnen belehren lassen hat"? (d5—6), solle er als Freund 
wieder abreisen. 

Es ist diese geistig aufgeschlossene und unpatriotische Herangehensweise?8 
an die Sitten und Gesetze der eigenen und anderer Stadte, von ihm selbst als 
Weisheit‘ apostrophiert, welche der Athener vorführt und welche er — gegen 
einigen Widerstand — auch von seinen Gesprâchspartnern einfordert. Er 
erweist sich somit als unorthodoxer Vertreter seiner Stadt, der sich im Laufe 
des Dialogs ohne viel Federlesens explizit kritisch zu zentralen Bestandteilen 
der Kultur Athens (wie dem Drama) äußern wird.?? Sowohl Kleinias als auch 
Megillos gewähren dem Gast aus Athen volle Redefreiheit (mappncia, 642d3-4, 
806c7-d1). Gewissist dieser den beiden anderen intellektuell und an Erfahrung 
so weit überlegen, dass von einem wahren Austausch nicht die Rede sein 
kann.?? Trotzdem bildet das Gesprüch den respektvollen Umgang zwischen 
drei Bürgern unterschiedlicher Herkunft ab und betont an einigen Stellen — 
wie Kapitel 111 zeigen wird — nachdrücklich dessen wesentliche Bedeutung für 
das Gelingen des Gespráchs.?! 

Der Athener zeichnet sich ferner nicht nur durch seinen Reichtum an 
Erfahrungen mit den Sitten anderer Stadte aus, sondern auch durch ein 


26 {tw Mev vOv mâç âxekevdToç 6 ToloÜTOÇ ETİ Tag TAV TAovolwv Kal TopHv O0poc, TOLOÜTOG ETEpOÇ 
MÜTAÇ ÖV. 

27 oyoy Bé Totroy Tialv TÒ göy SiSdEac, TÒ öz pada anadrattécbw. 

28 Die verlangte Aufgeschlossenheit des Beobachters wird deutlich geäußert in 953c6— 
7: GE Ov TI xoağöv İBelv TAY Ev xoig Bac äisen Slapépov Zu xoMovaliç. Auch von den 
Gesprachspartnern wird sie explizit gefordert: dW’ äv dpa tig NUdV Tepi Tobs Erdotwv olxol 
vopoug ben TL, Bovrdpevoc iSety có TE dANOEÇ duce xal tò BEATLCTOV, pi) xoen&c 3226: npdws 
amodexoueba ANAYA (63405-8). 

29 Siehe außer 816d3-817d8 (zum Drama) die Passage zur ‚Theatrokratie‘ 700a7—701b3 und 
die implizite Kritik in 800c5-e7, die aber deutlich Bezug auf Athen nimmt (70p' yuiv), vgl. 
dazu auch Kap. v111.2.2. 

30 Für die Unabhängigkeit des Atheners von den Gesprächspartnern vgl. Long 2013: 155-160, 
für die geistige Überlegenheit des Atheners De Brasi 2013: 159-165 und Centrone 2021: 
27-31. Friedland 2020 hingegen halt Megillos für einen Charakter, der in der Forschung 
»most often misunderstood“ (2) worden und der weit einsichtiger und bedeutender sei als 
üblicherweise angenommen, vgl. insb. Kap. 1 (13-40). 

31 Siehe Gill 2003 und zuletzt besonders nachdrücklich De Brasi 2021, die den trotz der 
Überlegenheit des Atheners bestehenden dialogischen Charakter der Nomoi verteidigen. 
Letzterer fasst den respektvollen Umgang der Dialogpartner unter dem Stichwort der 
urbanitas (41 mit Anm. 28, vgl. De Brasi 2013: 165). 
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umfangreiches historisches VVissen (das im dritten Buch zum Tragen kommt), 
und vor allem durch seine Erfahrung in der Gespráchsführung: Im ersten 
Buch ermahnt er Kleinias und Megillos, sich mit voreiligem Tadel über die 
Einrichtung des Symposions zurückzuhalten und einem ,angemessenen Ver- 
fahren“ (ögöyy pe0oöov, 638e4) zu folgen, nämlich diese Einrichtung nur mit 
Blick auf ihre korrekte Ausführung zu bewerten, Im zehnten Buch bietet er 
den beiden an, den ,reifenden Strom" (zotapov ... peovta opööpa) der bevor- 
stehenden Argumentation gegen die Atheisten zunächst allein zu durch- 
queren, weil „ich [...] bereits mit vielen Strömen vertraut bin" (£yo ... noM&v 
EMTELYOÇ PEvLaTwv, 892d6-8). 

Wie sich bereits im vorigen Abschnitt gezeigt hat, präsentiert sich der 
athenische Gast nicht als ‚Experte‘ für Gesetzgebung — doch seine Klage über 
die allgemeine mangelhafte Durchdringung dieses Gebiets (857c2-3) zeigt 
auch, dass er niemanden für einen Experten darin halt. Das Gesprách stellt 
seinen eigenen kundigen Versuch dar, sich mit diesem Thema zu bescháftigen. 
Dabei weist er zugleich immer wieder von seiner Person weg und begibt sich 
in Interaktion mit einem abstrakten idealen Gesetzgeber. Eine Folge dessen 
ist, dass die getroffenen Regelungen einen Charakter hóherer Objektivitat 
erhalten.5? 

VVenngleich der Fremde aus Athen nicht als Experte auftritt, ist er doch 
für die selbstauferlegte Aufgabe in zweierlei Hinsicht besonders qualifiziert: 
Zunächst werden wichtige Gedanken im Gespräch durch göttliche Inspiration 
legitimiert. Dies betrifft nicht nur die beiden bekanntesten Momente - die 
Einführung der Prooimien und die Findung eines Musters für die Schullektüre 
(7226-7, 811C8-9) —, sondern tritt auch schon in Buch ı mehrfach in den Vorder- 
grund: Kleinias zufolge verdient es der Fremde aus der Stadt Athenes, „mit dem 
Namen der Göttin angeredet zu werden“? (626d4-5). ‚Wie ein Seher“ (xadd- 
Tp kövriç) sei er in der Lage, „trotz des zeitlichen Abstandes zu den damaligen 
Überlegungen des Gesetzgebers“3® (634d7-635a1) dessen Absichten zu erraten. 
Und Megillos hebt hervor, dass allein unter den Athenern diejenigen, die gut 
sind, dies „kraft ihrer eigenen Natur, durch göttliche Fügung" (adtopuäg, Bela 
yolpa, 642c8) seien.35 


32 So auch Nightingale 1993: 284. Vgl. für den idealen Gesetzgeber (und für die Interaktion 
mit ihm) z.B. 647a8, 648a8-bz, 660a4, 671c3 (Töv dyabdv vonoderyv), 688a1-2, 709d10- 
710a2, 719a7—e5 u.v.m. 

33 Tç 0600 Exwvopiac ... Emovoudleodaı. 

34 anwv TÅG TÓTE Stavoiag tod TIĞEVTOÇ MUTA. 

35 Für Bartels 2017 ist die natürliche Güte des Atheners ,possibly as opposed to acquired 
goodness“ (199) zu verstehen. Dies ist gut móglich, denn er kann sie nicht aus einer in 
seinem Sinne korrekten Erziehung erhalten haben, vgl. auch 645b6. 
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Auch das zweite Element der Qualifikation des Atheners ist seit dem ersten 
Buch im Gesprâch gegenwártig, wird aber erst am Ende des Dialogs wirk- 
lich explizit: seine philosophische Kenntnis. Das Beispiel, das er den beiden 
anderen im Hinblick auf die héhere Bildung der Nachtlichen Versammlung 
anführt (die Einheit und Vielheit der vier Grundtugenden), steht als pars pro 
toto für die Dialektik nach platonischem Modell (963a1-964b7). Auch andere 
Momente, wie etwa der Ruf nach der sozialen Einheit der Stadt, die Thesen 
der Unfreiwilligkeit des Ungerechtseins und der Ubereinstimmung des lust- 
vollsten mit dem gerechten Leben, seine von starker Ablehnung erfüllte 
Haltung gegenüber der Begierde nach Reichtum - all dies sind untriigliche 
Zeichen seiner philosophischen Prâgung und Expertise nach platonischem 
Stil.36 Der Dialog endet mit dem Versprechen, dass der Athener Kleinias bei 
der Koloniegriindung behilflich sein und den Mitgliedern der Nachtlichen Ver- 
sammlung (zu der möglicherweise auch Kleinias gehören wird, vgl. 753a1—4) 
selbst die im Dialog nur skizzierte höhere Bildung übermitteln wird (969a1-3). 
Wenn der Athenische Fremde somit lediglich einen Entwurf in Angriff 
nimmt, von dem er weiß, dass er nicht ideal, aber doch unter den gegebenen 
Umstânden der bestmögliche ist, und wenn seine höhere Bildung nicht 
selbst Teil des Gesprâchs ist, sollte daraus nicht geschlossen werden, dass der 
politische Entwurf der Nomoi nicht philosophisch gegriindet und der Athener 
kein ‚moralischer Experte‘ sei.37 

Vielmehr erweist er sich jetzt als Modellfigur?? hinsichtlich der Art und 
Weise, wie das Thema ‚Gesetzgebung‘ aus philosophischer Sicht angegangen 
werden sollte, hinsichtlich weiter der fundamentalen Bedeutung des respekt- 
vollen Umgangs im Gesprách über Gesetze und auch hinsichtlich der wichtigen 
Einsicht, dass über Gesetzgebung sinnvoll nur in actu, d.h. im Zuge der Aus- 
arbeitung einer Gesetzgebung gesprochen werden kann. Seine Anonymitât 
ist, so meine ich, dieser Modellfunktion zu verdanken.3? Doch für die ent- 
scheidende Grundlage und Legitimation des Entwurfs, die philosophische 


36 Vel. zur Dialektik auch 965c1-3: &p’ ov àxpıßeotépa oxérpic Heu TE dv zeg) ótovoðv étwodv 
yiyvorto 1) Tâ npòç pilav iðéav Ex TÖv TOAAAY xal dvoyolev Suvatdv civar BAéretv. Siehe zur 
sozialen Einheit der Stadt 708d3-4, zur Unfreiwilligkeit des Ungerechtseins 860d5-6, 
zur Übereinstimmung des lustvollsten mit dem gerechten Leben 663a9-bı und zur 
Ablehnung gegenüber der Begierde 832b5-6. Rowe 2012 argumentiert auf dieser Grund- 
lage für eine implizite Gegenwart des Sokrates in den Nomoi. 

37 Contra Bartels 2017: 202 und mit Schópsdau 1994: 104. Vgl. auch Górgemanns 1960: 76-80. 

38 ` Diekomplexe Frage der vermutlichen Adressaten der Nomoi möchte ich hier zunächst aus- 
klammern; ihre Beantwortung setzt eine eingehende Untersuchung des philosophischen 
Projekts des Dialogs voraus. Ich werde im Schlusswort darauf zurückkommen. 

39 Vgl. Nightingale 1993: „if a particular individual had unveiled this code, it would have been 
less impersonal" (284). Auch De Brasi 2021: 33-41 kommt zu ganz ahnlichen Ergebnissen. 
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Dialektik, kann es kein Modell geben — umso weniger ein schriftlich verfasstes. 
Zu zeigen, dass diese (im Ubrigen mit anderen Dialogen tibereinstimmende) 
Einschránkung?? die Figuren der Nomoi nicht daran hindert, ein an das frühere 
Werk Platons anknüpfbares, aber dennoch originelles und philosophisch 
äußert wertvolles Projekt zu entwerfen, wird die Aufgabe der folgenden Kapitel 
sein. Doch zuvor sei noch ein kurzer Blick auf eine stilistische Besonderheit 
der Nomoi geworfen. 


2 Die Sprache des Ungefâhren: Einige Bemerkungen zum Stil 


21 Relativierende Sprache am Beispiel des Modaladverbs oysöov 

Der Stil der Nomoi war schon in der Antike Objekt von Kritik und Sport 3 In 
der modernen Platonforschung glaubte Gerhard Müller durch das Aufzeigen 
der ,Kiinstelei‘ und Ungenauigkeit des Stils sein negatives inhaltliches Urteil 
stützen zu können.*? Ein solcher Aspekt, der den Stil der Nomoi prägt und 
zum Eindruck mangelnder Schárfe beitrágt, ist die auffallend hohe Zahl an 
relativierenden Modaladverbien und Partikeln, wie etwa oxeööv (beinahe, 
ungefähr, ziemlich), wç (Eros) einelv (beinahe, praktisch), xwç (irgendwie), 
taxa, tax’ diy und tows (vielleicht), und weiterer rhetorischer Ausdrücke wie 
die steigernde Wendung tò naprav (absolut, überhaupt) oder die suggestive 
Fragepartikel uàv (doch nicht etwa). Auch der überaus häufige, meist eine 
Indifferenz des Sprechers ausdrückende Gebrauch der Konjunktion elre 
(ette ... elte: sei es, dass ... oder dass) fügt sich in dieses Bild.^? Der Vergleich 


40 Ich spiele damit auf die Schriftkritik an, vgl. überblickshaft Erler 2007: 92-96 und Geiger 
2017. 

41 GSiehe z.B. [Long.] Subl. 4.6-7, 29.1, 32.7-8 und Luc. Icar. 24, wo Zeus äußert, die Altäre der 
Menschen zu seinen Ehren seien „noch frostiger als Platons Nomoi [puypotépous dv pov ... 
av HAdrwvoç vöuwv]“, was sich gewiss u.a. auf den Stil beziehen lässt. 

42 Vgl. Müller 1968: 98-130, hier no: ,horrende Beispiele äußerster Künstelei“. Siehe auch 
123: „Aber man tut dem Stil wohl kein Unrecht, wenn man ihn unfähig nennt, in präzisen 
Schritten einen Gedanken zu entwickeln. Vielmehr paraphrasiert und umgleitet er seinen 
Gegenstand". 

43 Vel. zur Bedeutung der Konjunktion Ls] s.v. cite (Lat. sive ... sive, either ... or, whether ... 
or, so that two cases are put as equally possible or equivalent‘). Die Indifferenz gegenüber 
den Alternativen wird háufig dadurch ausgedrückt, dass die letzte Option unbestimmt 
bleibt (im Sinne von was auch immer‘): 633a9, 641a2, 648a9, 684b7, 698d6, 738c4, 763b7, 
834e7-8, 841d7-eı, 846c1, 899b8, 965d6-7. Bisweilen wird eine lange Serie von Alter- 
nativen auch durch 7 fortgesetzt (z.B. 770c7—e4 und 865b4-c2). Schópsdau übersetzt die 
Indifferenz treffend durch ‚mag nun ... oder‘, ‚einerlei, ob ... oder‘, sei es nun, dass ... oder‘ 
etc. Die meisten Belege des indifferenten ette betreffen die Subsumierung diverser Fälle 
unter die Gesetzgebung. Ausnahmen von dieser Bedeutung, d.h. Fálle, in denen eindeutig 


PROOIMION 25 


zur Politeia hinsichtlich der Quantität solcher Ausdrücke ist frappierend.** 
Gevvöhnlich wird diese sprachliche Eigenart der Nomoi jedoch nur mit Blick 
auf die Chronologie von Platons Dialogen untersucht, da im Spâtwerk all- 
gemein eine deutliche Zunahme solcher Partikeln zu beobachten ist.45 

Doch die sprachliche Gestaltung des Dialogs lâsst sich nicht auf Fragen der 
Datierung reduzieren. Denn sie charakterisiert nolens volens das Gesprách und 
die miteinander interagierenden Figuren auf eine bestimmte Weise. Nicht 
alle Textteile der Nomoi sind im gleichen Maß durch relativierende Ausdrücke 
geprägt; an einigen Stellen treten sie hingegen gehäuft auf. Zudem bleibt die 
relativierende Redeweise nicht immer implizit, sondern ist einige Male selbst 
Gesprâchsgegenstand. Es stellt sich daher die Frage, wie interpretatorisch mit 
der sprachlichen Vagheit des Textes umgegangen werden muss und welche 
Konsequenzen sie für die philosophische Deutung bzw. Deutbarkeit des Textes 
hat. Vier Stellen können das Problem am Beispiel des Modaladverbs oxsdöv 
aufzeigen. 

Einen ersten charakteristischen Auftritt hat das Wort in der Erwâhnung 
des zeitlichen Settings des Dialogs durch Megillos: ,Und dabei ist es doch fast 
[cxs86v] genau der Tag, an dem sich der Gott von der Sommerseite zur Winter- 
seite wendet'^6 (683c4—5). Durch die Relativierung entsteht ein merkwiirdiges 
Spannungsverhältnis zwischen der betonten Erwähnung eines bedeutsamen 
Zeitpunktes (der Beginn des Athenischen Jahres)?” und der gleichzeitigen 
Rücknahme seines Zutreffens. Der genaue Zeitpunkt des Nomoi-Gespräches 
verbleibt im Ungefähren.*® 

Eine weitere eindrückliche Passage ist die folgende, welche auffallend 
viele relativierende Wendungen enthält und in welcher der Athener seine 
umfassende Erfahrung mit Symposien beschreibt (639d5—e3, Übs. mod.): 


eine echte Alternative vorliegt (über die zu entscheiden ist) oder eine indirekte Frage 
eingeleitet wird, gibt es nicht viele (z.B. 669a3, 670e5, 783b6, 817d2-3, 862a1-2, 888c9, 
899dı-2, 937d3). 

44  oxedöv:125x Lg. vs. 19x R.; oc (Enoc) eimetv: 24x Lg. vs. 8x R.; nws: 68x Lg. vs. 16x H: Tüxo, THY’ 
dv: 23x Lg. vs. 6x R.; tows: 61x Lg. vs. 55x R.; Tò Tapa: 73x Lg. vs. 2x R.; wav: 29x Lg. vs. 4x 
R.; ette ... elte: 168x Lg. vs. 73x R. 

45 Das betrifft insb. Carl Ritters Analyse, vgl. Brandwood 1990: 55-87 und 1992: 96-100; aber 
auch Thesleff 1967 bezieht sie mit ein. 

46  xalrot oxe6öv y’ Zoch ý ex Özptyöv elc TÂ Xeınepıvd TOÜ Ged Tpertouevon. 

47 Zur Sommersonnenwende vgl. Kap. v111.3.2 und zum Jahresbeginn in Athen Chaniotis 
2011: 12. 

48 England 1921, Bd. 1: 360 (ad 683c4) übersetzt oxeööv mit „if Tam not mistaken" und wählt 
so eine leicht andere Konnotation des Modaladverbs. Doch es ist wichtig, zu sehen: Die 
Relativierung bleibt erhalten; auch in Englands Übersetzung ist unklar, ob es wirklich der 
Tag der Sommersonnenwende ist. 
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Tüv [thv avvovolav, scil.] odv köv öpööç ytyvokevyyy 78v me mwmote £de- 
dogro: KAİ opöv Lev aroxptvacbat Pddtov wç oddenwnote TÖ TAPATAV — od 
yàp emiywptov ÜMÜY TOÜTO o08& vökuov — ży% de EVTETÜYYKA TE ToMats xod 
ToMayxod, Kal pocétt "done wç Emo cinei SinPwTyxa, Kal oyxağöv Bim uv 
oëëeulo öpööç ytyvokeviy Ewpanxa o08& devon, MÖPLE 6’ Ei mov opixpà xai 
dAlya, TÀ TOMA SE cbpTave’ we cimety öinnaprmueva. 


Hat denn nun schon jemals einer dieses Beisammensein in der rechten 
Weise verlaufen sehen? Ihr beide werdet ohne Weiteres antworten: 
Uberhaupt noch nie; denn bei euch ist dies nicht landesiiblich noch 
gesetzlicher Brauch. Ich dagegen habe schon vielerorts viele solcher 
Geselligkeiten erlebt und habe mich ferner über fast alle genau erkundigt, 
und doch habe ich fast keine gesehen oder von einer gehört, die als Ganze 
richtig durchgefiihrt worden ware, sondern, wenn überhaupt, dann nur 
in unbedeutenden und wenigen Einzelheiten; meistens waren sie in fast 
jeder Hinsicht verfehlt. 


Die Häufung relativierender Adverbien (ws énog einelv, oxaööv, mov, wg 
eineiv) wird kontrastiert durch verabsolutierende Ausdrücke, die ihrer- 
seits die Bedeutung des Gesagten steigern (obdenwnote TÒ napdnav, mous, 
Zum uv otöekioy, güuravra).“9 Die sprachliche Gestaltung scheint hier dem 
Umstand geschuldet zu sein, dass der Athener von persönlichen Erfahrungen 
berichtet. Dabei ist auffallend, dass trotz der Relativierung die Botschaft des 
Atheners hinsichtlich fehlender Modelle für die korrekte Durchführung eines 
Symposions vollkommen erhalten bleibt. Die rhetorisch aufgeladene Rede- 
weise des Fremden offenbart seine Gesprâchsintention und lâsst, auch mit 
Blick auf das suggestive pôv, die eingeschlagene Richtung der Argumentation 
erkennen. Wie stark die Entwicklung der Konversation gerade im ersten Buch 
durch die ausgeprâgten rhetorischen Fâhigkeiten des Atheners gesteuert wird, 
zeigt deutlich das nächste Kapitel (111). Doch nicht alle Belege von oyeddv 
lassen sich allein durch den rhetorischen Kontext rechtfertigen. 


49 Weitere Beispiele für die Haufung relativierender Ausdrücke sind 658d4, 678c8, 698b3, 
800c6, 828a4, 892e6. Die Verknüpfung relativierender mit verabsolutierenden Aus- 
drücken ist im Griechischen gângig (vgl. LSJ s.v. £7roç 11.4 und s.v. oxedöv 1v.1). Häufig ist in 
den Nomoi die Verbindung von cyeddv mit Superlativen (z.B. 658e8, 679b8, 751c1, 806c5-6, 
Busch, 887b8, 892c4 usw.); die Verknüpfung mit rác (z.B. 658d4, 678c7, 693a1, 705d8, 708e4, 
710dı, 729e3, 752b11, 767c6, 777e6 etc.) oder mit verneinenden Ausdrücken (z.B. 831b5-6, 
836e4, 84648, 859d8, vgl. auch 727a2, 728b3, 73226 für &ç £roc etreiv); und schließlich auch 
die kontrastierende Kombination mit &vdyxy /à&vayxatoç (670d2, e6, 742a3, eq, 9668). 
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In Buch 12, gegen Ende des Dialogs, stellt der athenische Gast im Anschluss 
an den letzten Teil der Gesetzgebung, die Bestattungsregeln, fest, dass alles 
Mafsgebliche besprochen worden sei, „sodass unsere Gesetzgebung hier- 
mit so gut wie [oxeööv] vollendet wáre'9? (960b4-5). Sich explizit auf seine 
relativierende Ausdrucksweise zurückbeziehend, ergänzt er (b5-cı): 

TAV TAVTWV Ò’ ExcaTOTE TENOÇ OD TO Spdoul TL OXEdOV o08£ TO KTH TACHA xato- 
xicot T Zoch, AAAA TH yevviğevri owtnplav eEevpdvta TEA€WÇ det, TöT Mon 
vopičew x&v doov Set npaydnvaı eeng Gro, npótepov ð dteAés elvan TO Srov. 


Doch bei allen Dingen besteht die Vollendung jeweils nicht darin, dass 
man etwas so gut wie getan oder erworben oder eingerichtet hat, sondern 
wenn man für das Hervorgebrachte die Möglichkeit einer vollstândigen 
und dauernden Erhaltung gefunden hat, dann erst darf man iiberzeugt 
sein, dass alles getan ist, was zu tun war, dass aber vorher das Ganze 
unvollendet ist. 


Darf der Leser also erwarten, dass sich die Relativierung der Aussage lediglich 
auf die Nächtliche Versammlung bezieht, die der Athener anschließend als das 
die Stadt erhaltende Organ identifiziert? 

Kurioserweise scheint dem nicht so zu sein: Wenige Zeilen vor Ende des 
Dialogs wiederholt der Fremde seine relativierende Aussage, jetzt aber unter 
Einbeziehung der Nâchtlichen Versammlung (969b2-7, Übs. mod.): 


édv ye Vin odrog nutty 6 Beloç yevyraı GüMoyoç, © piñoi ETAİPOL, mapoSoreov 
TOÜTU THY TÓNY, dupioßntnais TE oùx Eat’ obðepia obdevi THY vOv TAP ro 
ws Erroç cimety vopodetay, dvrwg öz Eotaı cxedov Daag dmoteteAcopévoy ob 
cyuxpà TEdTVEV Övelpatos WS TH Aöyw Epnbiäneda, xEPaANs vod TE xoLvwvlas 
elxdva TIVA wg cop pelEovrec. 


Wenn aber diese góttliche Versammlung von uns geschaffen ist, meine 
lieben Freunde, dann müssen wir ihr die Stadt übergeben, und hiergegen 
wird fast überhaupt keiner der heutigen Gesetzgeber Einspruch erheben 
kónnen; vielmehr wird dann das wahrhaft und im Wachen so gut wie 
vollendet sein, was wir kurz zuvor wie einen Traum in unserem Gesprách 
berührt haben, als wir irgendwie ein Bild vom gemeinsamen Wirken des 
Kopfes und der Vernunft zusammengesetzt haben. 


50 mote oxe6öv 1) vopoðecia TEAoç dv nuty £Xot. Vel. für eine weitere auf den relativierenden 
Ausdruck Bezug nehmende Passage z.B. 965c4—5: KA. "Iowç. — AO. Ovx tows. 
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Die Passage ist verwirrend kontrastreich: Wahrend die Umschreibung des 
Futurum Exactum?! die Gewissheit der zukünftigen Vollendung des Projekts 
anzeigt, wird sie doch außerhalb des Sichtfelds der Gesprächspartner und 
des Lesers in eine unbestimmte Zukunft versetzt; während övrwç (wahrhaft) 
und tap (im Wachen) das tatsächliche Eintreffen der Vollendung betonen, 
wird der endgültige Abschluss des Projekts durch cys86v doch offen gelassen. 
Die Vollendung wird als Ziel benannt und in Aussicht gestellt, doch der letzte 
Schritt bleibt vage. Auch hier lässt sich eine Häufung von relativierenden 
Adverbien (ws Enog eineiv, oxedöv, nwç) sowie eine Kombination mit ver- 
absolutierenden Ausdrücken beobachten. Wieder ergibt sich eine Spannung 
zwischen Bedeutungssteigerung und Relativierung — dieses Mal jedoch in 
Bezug auf das Gesamtresultat des Gesprächs. 

Es ließen sich unzählige weitere Beispiele benennen, in denen oxedööv dem 
Text eine spezifische Konnotation verleiht.52 Doch es ist bereits deutlich 
geworden, dass die Vagheit des Ausdrucks zwar teilweise auf einen umgangs- 
sprachlichen Ton zurückgeführt werden kann, der die rhetorischen Absichten 
des Sprechers zum Ausdruck bringt. Nicht immer jedoch lässt sie sich voll- 
ständig darauf reduzieren, sondern bisweilen betrifft sie, wie im Fall des auf- 
geschobenen Resultats am Ende des Dialogs, den Inhalt der Aussage selbst, 
nämlich das philosophische und politische Projekt der Nomoi. Die ‚Sprache 
des Ungefahren: ist daher weit mehr als ein stilistisches Indiz für die Datierung: 


51 Vgl. zum Gebrauch des Futur Exakt (Perfektfutur) Kühner/Gerth 1898: $ 388, 179-181: Die 
seltene Zeitform bezeichnet eine Handlung, die „in der Zukunft vollendet ist und in ihren 
Wirkungen fortbesteht“ (d.h. die Gesetzgebung wird vollendet sein und bleiben). Dass 
hier das Futur Exakt zum Einsatz kommt — das „mit Nachdruck statt des einfachen Futurs“ 
verwandt wird ($ 388, 2; Herv. i. O.) —, erklärt sich somit daraus, dass es in der vorliegenden 
Passage um die Erhaltung der Gesetzgebung geht. Nachdem der Eventualis zuvor (¿àv 
yövyrot ..., mapadotéov) die tatsächliche Etablierung der Nächtlichen Versammlung und 
deren Zeitpunkt grammatisch offengelassen hatte, wird nun der „Erfolg der zukünftigen 
Handlung [...] als gewiss eintretend bezeichnet“ (ebd.). Dies erzeugt eine grammatische 
Spannung. Die Umschreibung des Futur Exakt erfolgt hier medial/passiv, weil &noteAew 
kein eigenes Futur Exakt bildet (vgl. Kühner/Blass 1892: $ 190, 3-4 Anm. 2.; Bildung 
des Perfekts auf -ouaı). Es liegt daher keine besondere Betonung des Verbalaspekts vor 
(vgl. Kühner/Gerth 1898: $ 353, 38-39 Anm. 3). England 1921: 638 ad 969b5 findet zwei 
Parallelen zu R. 443b7 (TEXeov doa nuty TO Evonviov dnotetektota) sowie Hom. Od. 19.547 
(odx övap IM Dap &cOA6v, 6 xol cexeAec uévov Zoo), 

52 Es kann auf die Kontingenz einer lebensweltlichen Situation hinweisen (etwa die räum- 
lichen Gegebenheiten der Kolonie: 704b4, c3, 705a1), den approximativen Charakter 
der getroffenen Regelungen unterstreichen (809e7-8, 920c6), aber auch stärker philo- 
sophische Themen betreffen (z.B. die Tugenden: 705d8; die conditio humana: 708e4, 
709b1—2; oder Begriffsbestimmungen: 823b2). Auch in Bezug auf die Gesprächsführung 
selbst tritt es auf, etwa in der Wendung: Wir sind dies „so ziemlich durchgegangen" (dteAy- 
Aö6oyev oxedöv, 730b3), ähnlich 66448, 673b9, 732e1-2, 796d7, 92288. 
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Sie fiigt sich in den Gesamtcharakter des Werks, das zwischen Ideal des Ent- 
wurfs und Grenzen der Realisierung, zwischen philosophischem Anspruch des 
Atheners und beschrânkter Kenntnis der Gesprâchspartner schwankt, 


2.2 Zur Frage der Deutbarkeit unbestimmter Aussagen 

Im Fall mindestens einer Textstelle verschârft sich die Frage nach der Ein- 
beziehung der sprachlichen Eigentümlichkeit in die Interpretation zu einem 
grundsatzlichen Problem der Deutbarkeit. Im Kontext seiner Erlâuterungen 
zur Unfreiwilligkeit des Schlechtseins innerhalb der Strafgesetzgebung im 
neunten Buch macht der Athener folgende häufig zitierte Bemerkung, in der 
das indifferente cite prominent hervortritt (863b1—4): 


SHAov yàp ört vöcövöe ye nepi buyüç xal Aéyete poc XY] Aouc xoi &xovete, 
WG EV Mev EV MÜTÜ TİÇ PdaEwe elte xt TAİOÇ Elite TL uépos àv ó Ovpióc, Ööcept Kal 
8cpoyov “Tina EUTEPKOG, &Aoyiotw Bio TOMA dvarpenei. 


Denn offenbar pflegt ihr untereinander über die Seele wenigstens 
so viel zu sagen und zu hóren, dass in ihr, sei es als ein Zustand oder 
ein Teil ihrer Natur, der Zorn wohnt, ein streitsüchtiges und schwer zu 
bekámpfendes Besitzstück, das ihr da eingepflanzt ist, und dass dieser 
mit unvernünftiger Gewalt viele Zerstórungen anrichtet. 


Die Passage ist oft im Zusammenhang mit der Frage der Kontinuitât oder Dis- 
kontinuitát der Seelenteilung herangezogen worden (bezeichnenderweise für 
beide Alternativen53), da hier anscheinend offen gelassen wird, ob der 8vuöç 
(Zorn) ein eigenständiges yepoç (Teil) oder nur ein nddos (Zustand, Gefühl) 
der Seele ist. Die Diagnosen dessen, was in dieser Textstelle ausgesagt wird, 
reichen von der Annahme, dass sie ,suggests a certain hesitation in Plato's 
mind“5* zu der Feststellung, dass „the Athenian is unsure“.55 Obgleich darüber 


53 ` Unter den Trichotomikern haben z.B. Górgemanns 1960: 137, Saunders 1962: 38-39, 
Büttner 2002: 117-118, Gerson 2003: 153, Brisson 2012: 297 sowie Renaut 20132: 310 auf die 
Passage zurückgegriffen, während Rees 1957: 115-116; Graeser 1969: insb. 103-104, Sassi 
2008: 136 sowie Schöpsdau 2011: 301 ad 863b2-4 sie aus der Perspektive einer Dichotomie 
kommentieren. Vgl. zur Frage der Trichotomie in den Nomoi auch Kap. 111.4.5 in dieser 
Studie. 

54 Rees 1957: 116. Ähnliche auf den Autor referierende Ausdrucksweisen finden sich bei 
Robinson 1995: 124 (,Plato seems unsure ...“), Bobonich 1994: 26 (,Here Plato refers to 
spirit ...“), Gerson 2003: 153 („Plato’s worry here is ...“) und Sassi 2008: 136 („Plato simply 
intends to raise the question ...“). 

55 Stalley 1983: 157. Auch Renaut 20132: 310 bezieht sich stärker auf die Figur als auf den 
Autor. 
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hinaus mehrere Autoren die Vagheit als eine absichtlich gevvahlte Aus- 
drucksvveise deuten,5€ wird doch kaum wahrgenommen, dass es sich um ein 
Charakteristikum handelt, das den ganzen Dialog prágt und nicht allein diese 
Stelle.5 Ein analoges Beispiel aus Buch 1 zeigt deutlich, dass die Ouuös-Passage 
nicht isoliert ist: Schon dort hatte der athenische Gast ebenso undifferenziert 
über „die Teile der übrigen Tugend oder wie man sie sonst zu bezeichnen hat“58 
(633a8-9) gesprochen, nachdem er kurz zuvor die Wendung „Art der Tugend“ 
(el8oç hs dperge, 632e2) gebraucht hatte. 

Wie verándert sich die Perspektive auf diese Passage vor dem Hintergrund, 
dass sie eine generelle sprachliche Eigentümlichkeit der Nomoi widerspiegelt? 
Zunáchst wáre zu überlegen, ob eine solche ungefáhre Sprechweise den Autor 
als Person mit eigenen philosophischen Ansichten nicht weiter als gewóhn- 
lich von den Figuren und ihren Aussagen entfernt. Den Athener spezifisch in 
dieser Stelle zum Sprachrohr von Platons philosophischen Unsicherheiten zu 
erkláren, erfordert einen interpretatorischen Sprung, der sich nun nicht mehr 
rechtfertigen lâsst. Es erscheint fraglich, ob diese vage Formulierung überhaupt 
herangezogen werden kann, um etwas über Platons — veránderte oder unver- 
önderte — philosophische Position hinsichtlich der Seelenteilung auszusagen, 
in jedem Fall verliert jegliche starke Auslegung der Stelle ob dieser Perspektive 
auf den Stil des gesamten Dialogs an Boden. 

Aber was kann, positiv gesprochen, über diese Passage ausgesagt werden? 
Mehrfach ist vermutet worden, dass die Passage auf eine innerakademische 
Kontroverse anspielt.5? Dies ist nicht unmóglich (und würde dann eventuell 
auch für 633a8-9 gelten), doch ist zu beachten, dass der Athener sich hier 
explizit auf eine den Gespráchspartnern bekannte Redeweise und ihr Wissen 
vom Hörensagen bezieht (2eyere npös GMAYAovç xot dxov_ete) und nicht etwa 
seine eigenen Kenntnisse referiert. Eine Anspielung auf Platons Theorie der 
Seelenteilung setzt hingegen den hóheren Standpunkt eines kompetenten 
Lesers platonischer Dialoge voraus, ist also auf einer anderen Ebene der Inter- 
pretation verortet. Innerhalb des Gesprâchskontextes scheint es, dass der 
Sprecher eine philosophische Argumentation vermeiden móchte und die 


56 Z.B. Bobonich 1994: 27, Sassi 2008: 136 sowie Müller 2013: 59. 

57 Inder Tat macht lediglich Schópsdau auf parallele Beispiele aufmerksam, nämlich außer 
auf 633a8-9 noch auf 899a7-10, wo ette hinsichtlich der Frage, wo sich genau die Seele 
des Kosmos befindet, ganze vier Alternativen verbindet: abtoö öl) öyetyov tabtyy Tİ) 
Yuyv, cite öv &puaow Éyovca hutv YALov dyet Pads rot rac, cite £&0ev, el" öç dÉ önn, 
Oev Yyelodaı xpewv TâvTA &vöpe.. 1) rc; (vgl. Schöpsdau 2011: 301 ad 863b2—4). Doch auch 
er identifiziert dies nicht als ein allgemeines Merkmal der Nomoi. 

58 ` "eg öv Tiç AMANG ëperge cite nep@v eire ĞTT görü kaf xpsov Eat. 

59 . Vgl Görgemanns 1960: 137, Graeser 1969: 16, 71 sowie Sehöpsdau 2011: 301 ad 863b2-4. 


PROOIMION 31 


Frage schlicht abtut. Sie ist für das gegenwârtige philosophische Niveau der 
Erlâuterungen nicht relevant. 

Eines zeigt das Beispiel deutlich: Die stilistische Eigentümlichkeit der 
‚Sprache des Ungefähren‘ erschwert die Interpretation der Aussage des 
athenischen Fremden, insbesondere hinsichtlich Rückschlüssen auf Platons 
eigene Haltung. Die Interpretation hángt dabei prázise von der Konnotation 
der Relativierung und ihrer Verortung auf einer der móglichen Interpretations- 
ebenen des Textes ab. Dass es sich um ein allgemeines Merkmal der Nomoi 
handelt, verândert schlieflich entscheidend die Perspektive auf diese Passage. 


ERSTER TEIL 


Moralpsychologie 


KAPITEL III 


Die Marionette im Rausch 


‘Adéorotov odv ý buy xoi 
En’ adth öv tò mpátou Y) ph.! 


ALKINOOS (Didasc. 26.2 = 179.10-11) 


1 Einleitung 


Die Frage nach der Moralpsychologie der Nomoi — d.h. nach der Struktur der 
Seele sowie der Konzeption und Zugänglichkeit von Tugend - erhitzt mit 
Recht bis heute die Gemüter der Kommentatoren, vveil ihre Beantvvortung von 
hoher Relevanz für die jeweilige Gesamtdeutung des Dialogs ist. Dies betrifft 
einerseits die Nomoi selbst in ihrem inneren Zusammenhang sowie anderer- 
seits auch die Kompatibilitát des Dialogs mit Platons früherem Werk. 

Die Moralpsychologie bildet aber nicht nur thematisch, sondern auch 
chronologisch eine Grundlage fiir die Deutung des Dialogs: Kaum dass das 
politische Gesprâchsthema feststeht (625a6—7), leitet der Athener zu einer 
schrittweisen Annâherung an eine Untersuchung der Tugenden über. Diese 
gipfelt im ersten Buch im sogenannten Marionettengleichnis, einem Bild 
einiger — vorsichtig gesprochen — ,seelischer Grundzüge'. Denn ob das Gleich- 
nis den philosophischen Anspruch erheben kann, die Seelenkonzeption 
der Nomoi abzubilden, oder lediglich als eine kontextabhangige Darstellung 
bestimmter seelischer Tendenzen gewertet werden sollte, ist umstritten. 
Das Feld der Perspektiven lâsst sich aufspannen zwischen den âuferen 
Polen der Auffassung Folchs, der gemâf das Marionettengleichnis ,provides 
the philosophical framework and moral psychology? des Dialoges, und 
der Position Fredes, der zufolge ,the ‘puppet analogy’ serves only a limited 


1 ,Herrenlos ist also die Seele und bei ihr liegt es, zu handeln oder nicht" (meine Übs.). 

2 Folch 2015: 77. Vgl. auch Wilburn 2012: „the puppet passage [...] is looked at as one of Plato's 
last expressions of his views on moral psychology" (27). Er selbst schliefst sich Frede an, vgl. 
Wilburn 2013: 67. 
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purpose and may not fully disclose Plato’s psychology in the Los". 3 Ein 
neuer Deutungsversuch des Gleichnisses muss sich daher nicht nur mit der 
Frage nach dem inneren Zusammenhang der ,seelischen Grundzüge' aus- 
einandersetzen, dessen Komplexitat einer der Hauptgründe für das konstante 
Interesse an der Textstelle ist, sondern auch mit dem auf einer hóheren Ebene 
angesiedelten Problem, welchen theoretischen Wert die im Gleichnis ent- 
worfene Konstellation dieser Grundzüge im ganzen Werk erlangt. Wilburn 
formuliert diesbezüglich treffend eine Warnung: ,Misconstruing it, then, 
threatens not only our understanding of Laws itself, but also our understanding 
of the development of Plato's thought.“ 

Unabhangig von der eingeschlagenen Deutungsrichtung ist diese Affirma- 
tion Wilburns korrekt: Jede Deutung der Nomoi muss eine Entscheidung 
darüber treffen, ob und welche Relevanz sie dem Gleichnis zuspricht; 
diese Entscheidung wiederum hat weitreichende Folgen für die jeweilige 
Perspektive auf den Dialog. Die Frage nach der Tragweite des Gleichnisses für 
den ganzen Dialog bildet den Rahmen für die folgenden drei Kapitel, in denen 
zunáchst eine neue Interpretation des Marionettengleichnisses verteidigt 
wird, bevor sich die anschließenden Kapitel mit dem Tugendkonzept der 
owgppocüvn (Mäßigung) und ihrer Verbindung zur aidw¢ bzw. aicybvy (Scham) 
auseinandersetzen. 


2 Die These 


An einer bestimmten Stelle im ersten Buch der Nomoi, nachdem gerade zwei 
Verstándnisse von Erziehung unterschieden worden sind,? greift der Fremde 
aus Athen einen Aspekt wieder neu auf, der zuvor offenbar nur unzureichend 
behandelt worden war: das Vermögen, sich selbst zu beherrschen (&pyetv 
oüröv, 644b7). Er bittet die beiden Gesprächspartner Kleinias und Megillos, 
dessen Bedeutung durch ein Bild (öv gixövoç, 644c1) erläutern zu dürfen. 

Der Neuansatz im Dialog sowie die Abgeschlossenheit des Bildes (644b6— 
645c6) verleiten leicht dazu, diesen nur knapp über eine Stephanus-Seite 
langen Textabschnitt aus dem übrigen Kontext zu isolieren und gesondert zu 


3 Frede 2010: 118. Myrthe Bartels hat diese Formulierung Fredes treffend kritisiert: ,To the 
extent that all imagery in the Platonic dialogues is rhetorical and contextual, no one image 
by itself 'fully discloses Plato's psychology" (Bartels 2017: 89 Anm. 56). 

4 Wilburn 2012: 27. 

5 Auf diese Abgrenzung werde ich mich in Kapitel 1v.2.2 und v.34 zurückbeziehen. 
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deuten.® Dem entgegen intendiert die vorliegende Interpretation’ zu zeigen, 
dass die Berücksichtigung des vorausgehenden und auch des anschließenden 
Dialogkontextes en detail fiir die korrekte Deutung des Gleichnisses ent- 
scheidend ist. Folgende Kernthese soll die Analyse, in der die Entwicklung des 
Gesprâches in Nomoi 1 Schritt für Schritt begleitet wird, belegen: 

Vor dem Hintergrund, dass die beiden kriegsliebenden Gesprâchspartner 
des Atheners durch ihren kulturellen Kontext die &vöpei« (Tapferkeit) als 
wichtigste Tugend einer Stadt favorisieren, beabsichtigt dieser ihnen die 
Bedeutung der coppocüvy in einer friedlichen Stadt nahezubringen. Dies erzielt 
er, indem er eine umgekehrte Analogie zwischen beiden Tugenden konstruiert, 
mit deren Hilfe er Kleinias und Megillos zwingt, seiner Argumentation zu 
folgen. Das Marionettengleichnis erweist sich in diesem Kontext nicht nur, was 
insbesondere Walter Mesch gezeigt hat? als eine bildhafte Beschreibung der 
cw@ppocüvn, sondern genauer als Projektionsflâche für das komplexe Verhältnis 
zwischen Tapferkeit und Mäßigung. Innerhalb dieses Verhältnisses nehmen 
die Begriffe pöBoç (Furcht) und 8&ppoç (Zuversicht) eine besondere Rolle ein: 
Sie bilden, jeweils in unterschiedlicher Bedeutung, das tertium comparationis 
der umgekehrten Analogie. Ihre ambivalente Funktion liefert schließlich einen 
deutlichen Hinweis darauf, dass dem Gleichnis ein der Trichotomie der Seele 
in der Politeia áhnliches Denkmuster zugrunde liegt. Obzwar daher der genaue 
Aufbau und Zusammenhang der seelischen Züge im Gleichnis einem spezi- 
fischen, rhetorisch gefarbten Dialogkontext entspringt und es deshalb nicht 
als systematische Darstellung einer Theorie der Seele anzusehen ist, lassen 
sich aus ihm implizite Rückschlüsse in Bezug auf eine zugrunde liegende 
Moralpsychologie ziehen. 


6 Das Marionettengleichnis hat eine hohe Zahl an Deutungen erfahren, in denen der Kontext 
háufig in den Hintergrund tritt, vgl. Annas 1999: 142-144, Bobonich 2002: 260-282, Gaudin 
2002, Laurent 2006, Sassi 2008, Meyer 2012, Wilburn 2012 und 2013, Kurke 2013, Müller 
2013, Moore 2014 und Mai 2014: 127-151 (trotz einleitender Erlauterungen zu Buch 1 in 
Kap. 2). Ausführlicher kontextualisieren Górgemanns 1960 (im Rahmen der Analyse der 
Kardinaltugenden 113-155, insb. 120-121, 143), Mesch 2005, Jouét-Pastré 2006: 41-54, Frede 
2010, Brisson 2012, Folch 2015: 71-80, Schofield 2016, Baima 2018: insb. 349-350, Meyer 2018, 
Giménez 2019 sowie García Rincón 2021. Zwei große Ausnahmen hinsichtlich der Kon- 
textualisierung sind Klaus Schópsdau mit seinen feinkórnigen Analysen in Schópsdau 1986 
sowie Schópsdau 1994: 242-243 (dem meine Deutung teilweise folgt) und Myrthe Bartels, 
die ihre Interpretation des Marionettengleichnisses in eine umfassende Betrachtung des 
ganzen ersten Buches einbindet (vgl. Bartels 2017: 77-103). Hentschke 1971:194—209 stellt den 
Kontext von Nomoi 1 detailgenau dar, deutet das Gleichnis aber kaum (siehe Seite 208 nur 
acht Zeilen zu „Die Natur des Menschen‘). 

7 Vgl. für das Folgende auch Pfefferkorn 2020a. 

8 Mesch 2005: 98; vgl. auch Mai 2014: 126-127, 137 (9wppogüw wird hier gedeutet als ein in den 
Nomoi neu eingeführtes Konzept einer symphonischen Rationalitât“, 126). 
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3 Krieg und Frieden: Der Kontext in Nomoi1 


34 Performativität der Gegensätze (625c6-631b2) 

Nachdem das Gesprächsthema festgelegt ist, eröffnet der Athener die Kon- 
versation mit der konkreten Frage an Kleinias und Megillos, im Hinblick auf 
was (xatà Tİ, 625c6) das Gesetz ihnen gemeinsame Mahlzeiten, athletisches 
Training und die Art der Bewaffnung vorgeschrieben habe. Auf die Vorlage des 
athenischen Gastes hin positioniert sich Kleinias mit aller Deutlichkeit: Diese 
wie fast alle gesetzlichen Anordnungen seien mit Blick auf den Krieg bzw. den 
Sieg im Krieg getroffen, denn zwischen allen Stádten sei ewiglich ein lebens- 
langer Krieg im Gange; der Friede sei nicht mehr als uövov övoua (626a3) — ein 
bloßes Wort. 

Geschickt führt der Athener diese Ansicht über immer engere Bezugs- 
rahmen hinweg — Dorf gegen Dorf, Haus gegen Haus, Mann gegen Mann - auf 
dasjenige zurück, was von Kleinias selbst als ihr ‚letzter Grund‘ (&px/v, ds) 
bezeichnet wird: ein innerer Krieg in jedem Einzelnen.? In der Tat sei der Sieg 
über sich selbst (tò vıx&v adtov abtév, ez), bestätigt Kleinias, der erste und beste. 
Doch der Begriff eines inneren Krieges‘ verlangt unabhängig vom Bezugs- 
rahmen die Einführung einer weiteren Kategorie: die des ‚Besseren‘ (tò dketvov, 
627a7). Denn der Sieg (tò vixäv) oder die Überlegenheit (tò xpsirro elvaı) in 
einem inneren Krieg kann auf jeglicher Ebene, ob in einem Individuum oder 
in einer Stadt, stets nur der Sieg des besseren Teils sein. Im gegenteiligen Fall 
würde man - seltsamerweise, wie Kleinias anmerkt!? — von einer Niederlage 
sprechen. 

Im nun folgenden Argumentationsschritt offenbart der athenische Fremde 
anhand des Beispiels verfeindeter Brüder, die durch einen Richter!! mit- 
einander versóhnt werden, seine eigene Position, die der des Kleinias und 
Megillos diametral entgegensteht. Aus der Sicht eines Gesetzgebers, der die 
Stadt zur Einigkeit führen wolle (cuvappóttov, 628a9), sei das Beste für sie nicht 


9 Die Passage erinnert stark an das erste Buch der Politeia, wo Sokrates im Gesprâch mit 
Thrasymachos ebenfalls die durch Ungerechtigkeit hervorgerufenen otdcetc (Bürger- 
kriege) von einer allgemeinen Ebene über das Verháltnis zweier Menschen auf den 
inneren Konflikt eines Einzelnen zurückführt (R. 351d3-352a4). Der otdoız setzt er, 
wiederum ähnlich dem Athener in den Nomoi, öuövoıa (Einmütigkeit) und quia (Freund- 
schaft) entgegen. 

10 Die Perplexität ergibt sich für die Gesprächspartner sicher auch daraus, dass xpeittwv 
selbst auch ein Komparativ des Adjektivs dya0öç (gut) ist und somit die Überlegenheit 
terminologisch das Attribut des ,Besserseins' mit enthält. 

11 Zu den drei Richtern und ihrer Unterscheidung vgl. Schöpsdau 1994: 165 ad 627du; Garcia 
Rincón 2021 zeigt die Relevanz der Stelle für die Deutung des Marionettengleichnisses 
auf. 
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der Sieg über sich selbst, sondern ,gegenseitiger Friede und Freundschaft" 
(sipyyyy öz npóc AMAYAovç dua xol piXoppöcüvi), cio-11), denn nur so könne der 
schlimmste Krieg, nämlich der innere Krieg der Stadt alias Bürgerkrieg (oTdcıç, 
b2), verhindert werden. 

Doch Kleinias und Megillos lassen sich nicht leicht überzeugen und 
beharren zunächst auf ihrem Standpunkt. Um den sich ankündigenden 
persönlichen Konflikt zwischen den Gesprächspartnern zu externalisieren, 
zieht der Athener die beiden Dichter Tyrtaios und Theognis als Repräsentanten 
für die gegensätzlichen Positionen heran.!? Der Krieg gegen äußere Feinde und 
der Bürgerkrieg werden zunächst scharf als zwei Arten des Krieges (eiön 800 
roA&uov, 629c6) unterschieden.!? Während Tyrtaios die Tapferkeit im Krieg 
gegen äußere Feinde preise, richte sich Theognis’ Lob an den verlässlichen 
Mann (rıotög &výp, 63045) im Bürgerkrieg. Verlässlichkeit wird ihrerseits durch 
den Fremden rhetorisch mit der ‚größten Tugend“ (ueyiom dpety, c3-4) identi- 
fiziert, die man auch als ‚vollkommene Gerechtigkeit“ (öDxotocüvy teAEa, c6) 
bezeichnen könne und die aus der „gesamten Tugend“ (cökrooo apern, ba), d.h. 
aus Gerechtigkeit, Mäßigung, Einsicht und Tapferkeit, resultiere. Demgegen- 
über wird die von Tyrtaios beschworene Tapferkeit zum unbedeutendsten 
(poAörorov, ez) und kleinsten (ouıxpörarov, Gaas Teil der Tugend degradiert, 
sodass ihr lediglich der vierte Rang unter den Tugenden zugewiesen werden 
könne. 

In dieser einleitenden Passage der Nomoi werden die für die anschließende 
Diskussion grundlegenden Denkfiguren festgelegt. Der Argumentationsgang 
lässt sich wie folgt zusammenfassen: Der Ausgangspunkt des Gespräches ist 
der Begriff des Krieges, d.h. in seiner Grundgestalt ein Konflikt zwischen zwei 


12 Der Rückgriff auf diese beiden Dichter ist auch über die unmittelbar zitierten Verse 
hinaus relevant: Von Tyrtaios’ kriegerischen Elegien berichtet Lykurgos (Leocr. 107), 
dass sie eingesetzt worden seien, um den Soldaten Tapferkeit zu lehren. Die Bezug- 
nahme auf Tyrtaios festigt also im gegenwärtigen Rahmen ein bestimmtes (gegen- 
über R. 429c7-dı stark eingeschränktes) Verständnis von Tapferkeit, nämlich das einer 
soldatisch-kriegerischen Tugend. Die Erwähnung von Theognis hingegen stimmt die 
Gesprächspartner und zeitgenössischen Leser wirkungsvoll auf die weitere Entwicklung 
des Gesprächs im ersten Buch ein, denn sie nimmt wesentliche Teile der folgenden Dis- 
kussion vorweg: Abgesehen von den zahlreichen emphatischen Erwähnungen von aid¢ 
(z.B. Thgn. 409-410, 635-636, 1179 Young) besteht die auffallendste Übereinstimmung 
der Theognidea mit Nomoi 1 in der Verbindung zwischen Weinkonsum, Scham(losigkeit), 
Selbstbeherrschung und owppodüy in 475-492 und 497-498 sowie in der Funktion des 
Weins als Prüfstein für die moralische Stärke eines Mannes in 499-502 (&v8póc $” olvoç 
&ösı&e v6ov). Vgl. zum poetischen Hintergrund der Stellvertreterfunktion der beiden 
Dichter die Deutung von Morgan 2013. 

13 Vgl. ähnlich R. 470b4-8. 
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Parteien. Anschließend dient eben dieser Begriff des Krieges zur Einführung 
einer Dualitdt zwischen dem Individuum und der Stadt, insofern das inner- 
lich zerstrittene Individuum als Ursprung für den Krieg zwischen Stâdten 
betrachtet wird. Drittens wird auf der Basis des Gedankens eines inneren Kriegs 
im Individuum eine allgemeine Unterscheidung zwischen zwei Arten von 
Krieg erarbeitet: der äußere und der innere Krieg. Die Bedeutung des inneren 
Krieges wird sodann wieder rückprojiziert auf die Stadt und auch vorerst aus- 
schließlich in diesem Kontext diskutiert: Der Bürgerkrieg muss, darüber sind 
sich alle drei Dialogfiguren einig, in jedem Fall verhindert werden. Im letzten 
Schritt wird die Begrifflichkeit der Tugend einbezogen. Die Tapferkeit einer- 
seits und die gesamte Tugend andererseits werden je einer der beiden Kriegs- 
arten zugeordnet. Erstere sowie der äußere Krieg werden mit der Position von 
Kleinias und Megillos assoziiert, während die gesamte Tugend und der Bürger- 
krieg (bzw. dessen Vermeidung, d.h. der innere Friede) dem Standpunkt des 
Atheners zugeordnet werden. 

Nicht übersehen werden darf an dieser Stelle die Art und Weise, wie der 
athenische Gast die von Theognis beschworene mictoty¢ (Verlässlichkeit) mit 
dem sokratisch-platonischen Viergespann der Tugenden in Verbindung bringt: 
Es scheint, dass diese Engführung auf assoziative Weise erfolgt und letztlich 
unbegründet bleibt. Der Athener analogisiert Verlásslichkeit und gesamte 
Tugend (oxs86v 8cov &yeivwv ..., 630a8) und behauptet schlichtweg, dass Erstere 
aus Letzterer folge (ovx &v mote yévotro &vev ..., b3).!* Wie stark die Passage 
rhetorisch geprágt ist, lásst sich bereits daraus erkennen, dass der Athener hier 
frei mit den höchsten Begriffen jongliert: peyicty, oüumada, näca Oper sowie 
Oucotocvy) ceA£a. 

Von Beginn an ist schlieflich deutlich zu beobachten, dass das Gesprâch 
nicht nur inhaltlich um Krieg und Frieden, um Konflikt und Verstândigung 
kreist, sondern diese Begriffe und die Konsequenzen ihrer Umsetzung per- 
“formativ im Gespräch selbst vorgeführt werden: Es ist den unermüdlichen 
Versóhnungsversuchen des athenischen Gastes sowie der Offenheit für Kritik 
seitens Megillos” und Kleinias’ zu verdanken,!® dass das Gespräch überhaupt 
fortgeführt werden kann und nicht bereits im Anlauf scheitert. Ohne Bereit- 
schaft zur Verstándigung ist es nicht möglich, über Krieg und Konflikt zu 
sprechen. 


14 Vgl. R. 443a6-7, wo über den Gerechten gesagt wird, dass er nicht treulos (&710Toç) ist. 

15 Man beachte Kleinias” und Megillos” Widerstand und ihre stándigen Beschwerden über 
die Art und Weise, wie ihre Gesetzgeber vom Athener behandelt werden, sowie dessen 
oft wiederholte Aufrufe an seine beiden Gesprâchspartner, Kritik zu akzeptieren und 
diese nicht persönlich zu nehmen (628e2-629a3, 630d2-3, 6345-8, 636e4-637b6, 638a1— 
2 etc.). 
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3.2 Die Musterfunktion der Tapferkeit (631b3-641a2) 

Auf die Aufforderung hin, deutlicher zu sagen, worauf denn ein guter Gesetz- 
geber seine Aufmerksamkeit richte, bringt der Athener nun eine Dihairese 
(vgl. SteAduevov, 631a8—b1) bzw. eine Tafel der göttlichen und der menschlichen 
Giiter vor, in welcher er die Degradierung der Tapferkeit wiederholt und die 
Vernunft (voöç) zur Führerin, d.h. zum Orientierungspunkt für alle göttlichen 
und menschlichen Güter ernennt.! Die auf diese Gütertafel — deren mensch- 
liche Halfte interessantervveise fast vollstündig dem Inhalt eines im Gorgias 
erwähnten Trinkliedes (cxóAtov) entspricht!” — folgende Ankündigung des 
athenischen Fremden hinsichtlich der Weiterführung des Gesprächs ist für das 
Verständnis des ersten Buches entscheidend (632d9-e5): 


££ dox náv Euorye Boxel yovari Brefeifeh, enden vp&ius0o, và THs 
avdpsing TpPÖTOV £rimyösoL oro, Erreita Etepov xal oft Erepov eldog THs dpe- 
tH 8ié&ipiev, ¿àv PobAnade: önwç ò’ dv ro mpörov eté wpe, metpooope0ot 
MÜTO napddcıyna Bépevor xal TAM’ OTU StapvGoroyodvtes TAPAMÜĞLA Ton- 
cacdaı Tiç 6800. 


Von Anfang an, scheint mir, müssen wir wieder, wie wir bereits begonnen 
hatten, zunáchst die auf die Tapferkeit zielenden Einrichtungen durch- 
gehen; danach werden wir eine weitere und wieder eine weitere Art der 
Tugend durchgehen, wenn ihr wollt. Sobald wir aber die erste Art durch- 
gegangen sind, wollen wir sie zum Muster nehmen und versuchen, auch 
die anderen in dieser Weise durchzusprechen und uns so auf unserem 
Weg aufmuntern. 


Bei der hier angekündigten separaten Besprechung der einzelnen Tugenden 
und der sie fórdernden etablierten Praktiken oder Tätigkeiten (Erımödeöuara) 
kommt der Tapferkeit die Sonderrolle zu, als Erste behandelt zu werden und 


16 Die menschlichen Güter sind üyiew (Gesundheit), x&Moç (Schönheit), ioyüç (körperliche 
Kraft), 7AoöToç (Reichtum). Diese hängen von den göttlichen Gütern ab (YpTyTaı, 631b7), 
d.h. von den Tugenden (c5-dı): ppövnoıs (Einsicht), petà vod owppwv buyfg &&c (eine mit 
Vernunft verbundene mäßige Haltung der Seele), 8ucotocóvr (Gerechtigkeit), &v3pela 
(Tapferkeit). Ich werde noch mehrfach auf diese Gütertafel zurückkommen. Vgl. zu dieser 
Stelle auch die Deutung des Alkinoos (Didasc. 27.4 = 180.43-181.5). 

17 Vl. Grg. 45161—5: olopa ydp oe âxyxodval Ev rof ovumoatois göövroy avVoownwv TOÜTO TÖ oxo- 
Ardy, Ev Q narapıdyodvrau döovreç ört bytatvew MEV dötcröv Eotıv, TÒ öz Özürepov adv yeveo- 
Dot, Tpltov öz, Öç EYW ö nomrtng Tod cxoAtod, TO MAOUTETV dddAws. Die Formulierung lässt 
erkennen, dass es sich um ein bekanntes Trinklied handelt. Für den zeitgenössischen 
Leser kénnte die Giitertafel daher auf das im Folgekontext im Mittelpunkt stehende 
Symposion vorausweisen. 
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für die Behandlung der folgenden Tugenden als ‚Muster‘ (napdöeıyua) zu 
dienen. Wie ist diese Musterfunktion der Tapferkeit zu verstehen? 

Als die Tapferkeit fordernde Praktiken werden mit Hilfe der Experten 
Kleinias und Megillos rasch identifiziert: gemeinsame Mahlzeiten, athletisches 
Training, Jagd sowie Abhártung gegen Schmerzen. Doch der Athener gibt sich 
mit der Aufzáhlung dieser Einrichtungen nicht zufrieden und fragt nach einer 
konkreten Definition der Tapferkeit (633c8-d3): 


thv övöpetov Sé, pépe, Tİ Déiueu: nötepov öxAQç oürwg civar mpöç Pößous 
xol AdTIAS Staudeynv póvov, ý xot npòç nóðovç TE xal NOovas xai tivas Getvarc 
Dumsloac xoraxixds, al xod TAV cekvöv olouévov elvaı Toüç Duuote motoücty 
xnptvous. 


Doch sag: Was sollen wir unter Tapferkeit verstehen? Etwa so ganz ein- 
fach das Ankämpfen bloß gegen Furchtgefühle und Schmerzen oder 
auch gegen Sehnsüchte und Lustgefühle und gegen manche gefahrlichen 
schmeichelnden Verlockungen, die den Mut selbst derer, die sich dariiber 
erhaben diinken, zu Wachs werden lassen? 


Denn sicherlich, ergänzt er, hätten die mythischen Gesetzgeber Kretas und 
Spartas ,keine hinkende Tapferkeit durch ihre Gesetze verordnet, die nur 
nach der linken Seite hin vviderstandsfahig ist, während sie nach der rechten 
und reizenden und verlockenden Seite hin kraftlos ist“8 (634a2-4). Da der 
athenische Gast dieses zvveigliedrige Tapferkeitsverstândnis unmittelbar an 
die bereits zuvor einvernehmlich besprochene Begrifflichkeit der Uber- und 
Unterlegenheit gegenüber sich selbst bindet, bleibt Kleinias und Megillos 
nichts anderes übrig, als ihm zuzustimmen. Er zögert nicht, beide mit Nach- 
druck darauf hinzuweisen, dass es in ihren Stadten an Einrichtungen zur 
Abhartung gegen die Lust fehle: Denn solche Praktiken müssten, analog den 
gegen Schmerzen und Ängste abhärtenden Maßnahmen zur Einübung der 
Tapferkeit, den Lernenden der Lust und Vergnügung aussetzen, anstatt sie zu 
meiden.!? 


18 ob Ó/mou YoAny Thv Avöpelav vevouodernxatov, 7tpöç TAPLOTEPA uóvov duvanevnv Avrıßalveiv, 
poc TH Seid xol xopabó xal Owrevtinc dddvatodcav. 

ıg Vergleichbar R. 413dıo-eı: Man muss „die jungen Leute in Schrecknisse und wechselweise 
dann wieder in Vergnügungen führen und sie noch viel strenger prüfen als Gold im Feuer“ 
(v£ovç dvtac eic delnar’ ärta ouo céov xal eis Yöovdç neraßAnteov, Bacavilovraç TOAD p322ov 
1) Xpvcöv èv nupl, Übs. Rufener 2010). 
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Die Erweiterung des kriegerischen Tapferkeitsbegriffs, die der Definition der 
avdpeia in der Politeia sehr ahnelt,?° ist an dieser Stelle eine rhetorische Finte 
des Atheners.?! Er beabsichtigt, behutsam zur owppocüvn überzuleiten, was er 
auch kurz darauf offen ausspricht: ,[N]ach der Tapferkeit wollen wir nämlich 
über die Mäßigung sprechen'?? (635e5-6). Die jetzt erfolgende Fokussierung 
der owppogüw, ist richtunggebend für den ganzen Dialog. In der Tat lesen 
sich die unmittelbar anschliefSenden Zeilen über die hohe Relevanz einer 
eingehenden Betrachtung der Lust- und Schmerzgefühle für jegliche Gesetz- 
gebung (636d4-e3) wie eine programmatische Ankündigung. Deren Bedeutung 
für den weiteren Dialog wird uns im folgenden Kapitel noch bescháftigen. Für 
den augenblicklichen Kontext genügt es vorerst, festzuhalten, dass sich die 
Notwendigkeit einer gesonderten Argumentation zugunsten der cwppoctvy 
sowie der schleichende Übergang zu ihrer Fokussierung aus der spezifischen 
Gespráchskonstellation ergibt, die Platon für diesen Dialog gewáhlt hat. 

Seine skeptische Haltung zu den Absichten des Atheners reizt nun auch 
den schweigsamen Spartaner?? zu seiner bisher lângsten Wortmeldung 
(636e4-637b6), in der er insbesondere die in Athen praktizierten Symposien 
angreift.2* Genau darüber, bzw. „über den Rausch im Allgemeinen" (nepi örd- 
ans peöyç, 637d4), müsse man aber nun ausführlicher und mit einiger Vor- 
sicht sprechen, mahnt darauf der Gast. Er erinnert beide daran, dass man 
zur Bewertung des Symposions als eines ,Beisammenseins im Frieden mit 


20 Vgl. R. 429c7-di, wo Tapferkeit definiert wird als Bewahrung „der vom Gesetz durch 
die Erziehung hervorgebrachten Meinung über das Furchtbare, was es ist und wie es 
beschaffen ist; und ich meinte mit der ,fortwahrenden‘ Bewahrung dieser Meinung, dass 
sie sowohl unter Schmerzen aufrechterhalten wird, als auch bei Lust und bei Begehren 
und bei Furcht, ohne sie zu verwerfen“ (thv tig dsEng THs bd vópov Bä cfc raðeiaç yeyo- 
vulag nepi Tov 8etyQv & TE Zon xal olar Bıdı montée öz ÉAeyov sörfiç awrnplav tò ëv TE Abraug 
dvra dinowleodaı göriy xal öv Hõovaiç xoi öv erriduniaus xod Ev pöğotç xal yh ¿xpd ev, meine 
Übs.). Ähnlich auch Demokrit DK 68 B214: dv8petoc oby 6 Tv zo2ekioy uóvov, 4226 xad 6 TOV 
Yiöovöv xpécow. 

21 Frede 2010: 114-115 deutet das Vorgehen des Atheners ähnlich wie oben (vgl. auch 
Wilburn 2012: 28 Anm. 4 sowie Bartels 2017: 86 Anm. 43). Malcolm Schofield hingegen 
sieht in seiner Studie zum Marionettengleichnis keine Uberleitung von der Tapferkeit zur 
Mafigung an dieser Stelle, da er schreibt: „So in effect it is courage that is here presented 
as doing the job of moderation or self-control“ (Schofield 2016: 150, vgl. auch 133). 

22 et’ dvdpetav yàp ÖN owppocbvng népi Aéywpev. 

23 Die Schweigsamkeit der Spartaner war sprichwörtlich, siehe 641e6—7, 721e4-5 sowie die 
(ironische) Redewendung in Phdr. 260e5-7. Vgl. ferner Schópsdau 1994: 218 ad 641e4—7, 
der zahlreiche weitere Belege in der antiken Literatur aufzáhlt. 

24 Bartels 2017: 84 bezeichnet es mit Recht als ,Plato’s masterstroke“, dass er die Einführung 
des Symposions — das im folgenden Kontext eine zentrale Bedeutung gewinnt — Megillos 
in den Mund legt. 
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Freunden in Freundschaft“? (640b7-8) von dessen korrekter Durchführung 
ausgehen müsse. Diese abersehe — analog einem Heer, d.h. einem ,Zusammen- 
treffen von Feinden mit Feinden im Krieg“? (b7) — die Organisation durch 
einen geeigneten Leiter (&pxwv, 639a9) vor.?7 

Die zuvor erarbeiteten Gegensátze sind in diesem Abschnitt noch deut- 
licher hervorgetreten: Äußerer Krieg und innerer Friede, das Heer und das 
Symposion, Tapferkeit und Máfsigung stehen sich jetzt als starke Kontraste 
gegenüber, die jedoch in ihren jeweiligen Beziehungen untereinander in einer 
analogisierenden Weise betrachtet werden. Die Musterrolle der Tapferkeit 
kommt allmáhlich zum Vorschein. 


3.3 Der Nutzen der Symposien (641a3—646e2) 

Kleinias bleibt skeptisch und fragt, was denn die Symposien überhaupt Gutes 
bringen könnten (ti mote dya06v, 641a4—5). Die andeutende Antwort des 
Atheners lásst verstehen, dass er ihnen zuschreibt, einen (in Kleinias' Worten) 
„großen Beitrag zur Erziehung“ (matdeiag yeydAnv poipev, dı) zu leisten. Mit 
dem Einverstándnis seiner Gespráchspartner stellt der athenische Fremde 
an dieser Stelle die Weichen für die Weiterführung des Gesprächs bis zum 
Ende des zweiten Buchs, das sich vor dem Hintergrund der Frage nach dem 
Nutzen der Symposien in umfassendem Rahmen der Musik und der Erziehung 
widmen wird 29 Aus dem (hedonistisch geprägten) Vokabular, das in der gleich 
im Anschluss vorgebrachten Definition von Erziehung Verwendung findet, 
wird deutlich, dass das Gesprách sich weiterhin im Kontext der Erláuterung 
der cwppocüw und der sie fördernden Einrichtungen aufhält: Gemeint sei hier 
eine ,Erziehung zur Tugend vom Kindesalter an, welche die Lust und das Ver- 
langen erweckt, ein vollkommener Bürger zu werden, der es versteht, im Bund 
mit dem Recht zu herrschen und über sich herrschen zu lassen'?? (643e4—7). 


25 gtrwvd’ Ev siphvy mpdc pülovç xotwwwyadvtwv piloppocüvyç. 

26 ` évdv8póv önıXlars 6X0pöv &yOpolc peta moAépov. 

27 Vgl. für eine Analyse der besonderen Qualitäten des Symposiarchen Bartels 2020. 

28 Siehe folgende Bemerkung ganz am Ende von Buch 2: Das, liebe Freunde, sei für uns, 
wenn auch ihr damit einverstanden seid, als Schlussstein unserer Erórterung über den 
Wein vorgetragen“ (00Toç, à Eevoı, Huty, el cuvdoxel, xoAoqov Ent tH zeg) olvov Adyw pndevri 
eipnodw, 67404-6). 

29 votöeioy ö vOv Aöyoç dv ely, THY ĞE poc &pethv Ex naldwv MaLdelov, TTOLOÜGAV emiOvuNTHY TE 
xal épaothv tod moAitmv yeveodaı TEAEOV, dipyetv TE xal kpyerOar Emiotapevov petà ölç. 
Prauscello 2014: 73-101 unterzieht diese Passage einer gelungenen Analyse, indem sie 
einen Vergleich mit der Rhetorik des ‚Liebhabers der Stadt‘ in Perikles’ Gefallenenrede 
anstellt (Th. 2.43.1: 6226: Mov thv Tig TOAEwWS dbvanıv xo" juépotv Epyw Bewpevoug xoi 
Epaotäs Yryvopévouc adic). Die Autorin hebt Platons Kabinettstück treffend hervor: „By 
substituting Pericles’ object of desire (the city) with the abstract quality of becoming a 
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Vor eben diesem Hintergrund - der Erlauterung des Nutzens der Symposien 
für die Erziehung zur Tugend sowie der Besprechung der cwppodüvn und der 
sie fördernden Einrichtungen - erfolgt der zu Beginn des Kapitels erwâhnte 
Riickgriff auf die Terminologie des sich selbst Uber- und Unterlegenseins und 
deren Erlauterung durch ein Bild. In der Tat war, wie nun deutlich ist, diese 
Begrifflichkeit nur im größeren Bezugsrahmen der Stadt — nämlich in Gestalt 
des Bürgerkrieges — thematisiert vvorden. 

Das Bild stellt den Menschen als „göttliche Marionette“ (Doug ... Gelov, 
644d7-8) vor, die „Drähte oder Schnüre“ (vega 7 oufpnfot, ez) in36 sich trägt. 
Diese ziehen sie in einem noch naher zu bestimmenden Sinn in entgegen- 
gesetzte Richtungen und zu alternativen gegensâtzlichen Handlungen hin, 
zwischen denen die Grenze von Tugend und Schlechtigkeit liegt. Gegen die 
anderen eisernen Züge — zuvor waren Lust, Schmerz, Zuversicht und Furcht 
genannt worden (c6-dı) — sei jeder von uns aufgerufen, nur dem einen 
goldenen Draht der vernünftigen Überlegung (2oytoköç, d2) zu folgen, um 
gut (&yaðóç, b6) zu sein. Offenbar konvergieren in diesem wirkungsvollen 
Gleichnis mehrere im Vorhinein gebrauchte Begriffe, nämlich: Xpyetv otro?! 
(sich selbst beherrschen), tò xpeittw £xvTo0 elvaı (sich selbst überlegen sein), 
ooppocüvy), &pety allgemein sowie &yadög elvaı. Beinahe scheint es, dass dieser 
allgemeine Tugendbegriff, hinter dem sich letztendlich die cwepoctvy ver- 
birgt, in der Argumentation des Atheners den Platz der „ganzen Tugend“ ein- 
genommen hat, für die er zuvor eingetreten war. 

Doch das Gleichnis ist hier noch nicht abgeschlossen, denn der Gast aus 
Athen schlágt vor, der Marionette in einer Art Gedankenexperiment ,einen 


perfect member of a community, and by totally rewriting, if compared with Perlilcles” 
oration, the underlying moral psychology of the exemplary citizen", habe er at the same 
time appropriated and neutralized his enemy's weapons and retained their hold on 
human emotion" (95-96). Siehe auch Sheffield 2020: 333-341, die Prauscello rezipiert und 
den ,egalitarianism of civic eros" (340) hervorhebt. 

30 ULaurents Formulierung, dass die Züge „ne font que nous mouvoir de l'extérieur par 
traction" (Laurent 2006: 466), kann angesichts der textlichen Evidenz, dass die Züge in 
uns (£v Yuiv, 644e1) seien, nicht zugestimmt werden. Auch hinsichtlich anderer Elemente 
von Buch 1, insbesondere der Rolle und Bewertung der aiöws (die er auf Seite 471 als „la 
fausse honte, la mauvaise aidös“ betitelt) entfernt sich die hier vorgeschlagene Inter- 
pretation stark von Laurents Auffassung. 

31 Die Erwähnung von dpyxew aüroü ist eine direkte Bezugnahme auf 627e1, denn diese 
Begrifflichkeit war nur hier (im Zusammenhang der Unterscheidung der drei Richter) 
ein einziges Mal gebraucht worden, anders als die viel dominantere Wendung Tò xpeittw 
éavtod elvat (vgl. 626a7, 62723, a8). 
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Rausch [zu] verabreichen"?? (645d1), der ihre Empfindungen?? — hier werden 
teilweise andere erwähnt — erstarken lässt und die rationalen Fähigkeiten 
schwächt, sodass sie die trunkene Marionette am Ende ganz verlassen und sie 
folglich „am allerwenigsten [...] Herr [ihrer] selbst“ (Yxıora ... abrög auto ... 
eyxpatys, e8) ist. Mit dem Bild gesprochen: Es gibt jetzt nur noch eiserne 
bzw. nicht-goldene Dráhte. Vor seinen ungláubigen Zuhórern behauptet der 
Athener nun, dass es einen guten Grund gebe, sich freiwillig durch den Genuss 
von Wein in einen solchen Zustand der vólligen Unbeherrschtheit zu bringen. 
Er vergleicht diese Maßnahme mit dem athletischen Training (tà yuuvdoa, 
646c6—7), das — daran sei erinnert — eine der vier aufgezáhlten Praktiken zur 
Förderung der Tapferkeit war: Auch dieses schwäche zunächst, während der 
Nutzen für den Körper sich erst im Nachhinein einstelle. Worin besteht also 
der Nutzen des Weintrinkens, d.h. der Symposien? 


3.4 Zwei Arten von Furcht (646e3—650b10) 
Um dieser Frage auf den Grund zu gehen, führt der Athener nun eine Unter- 
scheidung zwischen zwei Arten von Furcht?^ ein (646e4—647a2): 


A6. ... xol yol Aéye 800 göBwv dän axedov?? Evavria Suvdueda 
KATOAVOHTOAL; 

KA.  Tloia öy, 

AO. Tü rodëe: poßouneda Lev Tov TÖ KOMA, rrpooSoxovreç YevrjcecOot. 

KA. Nai 


32 mpocQépovrec TH ÖNÜMATI TOÜTU THY peony. 

33 Im Folgenden werden die Begriffe ‚Empfindung‘, ‚Gefühl‘ sowie ‚Emotion‘ gleich- 
bedeutend verwandt: Obgleich die Termini im Deutschen sicher nicht vollstándig 
synonym sind, stellen sie im gegebenen Kontext ohnehin nur eine Annáherung an den 
griechischen Begriff n&dog dar. 

34 Die Stelle steht in engem Bezug zu Euthphr. 12a4-c9, wo Scham als Teil von Furcht 
bezeichnet wird (er! mAgov yàp olnaı 8£oc al8oüç uóptov yap aldwe 8éouc Hameo Apıduod 
TEPITTOV). 

35 Die Bedeutung des Modaladverbs oyeğöv in den Nomoi ist bereits in 11.21 hervorgehoben 
worden. Hier bezieht es sich nicht etwa objektiv auf die Gegensâtzlichkeit der beiden 
Furchtarten (im Sinne von „fast“), sondern bezeichnet eine Absichtserklarung des 
Atheners: Obgleich die Furcht vor bevorstehenden Übeln und Scham gewóhnlich nicht 
als offene Gegensátze behandelt werden, wird er zeigen, dass sie in zweierlei Hinsicht 
einander entgegengesetzt sind: logisch (insofern Erstere die Schlechtigkeit fördert, näm- 
lich das Gegenteil der Tapferkeit, und Letztere die Tugend, d.h. Mäßigung) und auch aktiv 
(insofern sich Scham gemäß 647a5-6 aktiv gegen Feigheit richtet). Vgl. Schöpsdau 1986: 
104-106. Für Meyer, „[w]hat the Athenian means by calling them ‚opposing‘ (enantia) is 
unclear“ (Meyer 2015: 191-192). 
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AO. oPovpeda BE ye roduc SdEav, Hyobpevor Boğdleodaı xaxol, 7p&T- 
Tovreç 1) A€yovTEç TI TÖv un xov: öv OH xai xadoduev Töv póßov 
huels ye, olmaı dé xol mévtes, aicydvyy. 


Ath. [...] Und so sage mir: Können wir zwei Arten von Furcht wahr- 
nehmen, die einander so ziemlich entgegengesetzt sind? 

Kl. Welche denn? 

Ath. Folgende. Wir fürchten doch die Übel, wenn wir ihr Eintreten 
erwarten. 

Kl. Ja. 

Ath. Oft fürchten wir aber auch die Meinung (der Leute), weil wir 
glauben, daß wir für schlechte Menschen gehalten werden, 
wenn wir etwas Unschönes tun oder sagen; diese Furcht nun 
bezeichnen wir und auch alle anderen, glaube ich, als ‚Scham‘. 


Während die erste Art von Furcht allgemein auf das Gefühl in der Erwartung 
zukünftiger Übel bezogen ist, scheint es sich bei der zweiten Art um eine spezi- 
fischere Furcht, nämlich um die Furcht vor einem schlechten Ruf oder vor 
Blamage zu handeln. Diese hier zunächst als aicydvy und später auch als aiðwç 
bezeichnete Art von qófoc, auf der deutlich der Fokus des Atheners liegt, ist 
ein eminent sozialer Furchtbegriff, der nur in einem gesellschaftlichen Umfeld 
Bedeutung gewinnen kann. Anders als die Furcht vor aufkommendem Übel 
ist dieser ein positiv belegter pöBoç-Begriff, denn Scham widerstreitet, wie der 
athenische Fremde weiter erläutert „den Schmerzen und den anderen Arten 
der Furcht, sie widersteht aber auch den meisten und stärksten Lustgefühlen“36 
(6476). Es handelt sich hier also um eine Empfindung, deren Ausprägung zu 
‚fördern ist. Der Athener fasst diesen Gegensatz wie folgt zusammen: „Furchtlos 
muss also jeder von uns werden und zugleich furchtsam"?" (b10—11). 

Wie unmittelbar im Anschluss an die Einführung dieser zwei Arten von 
Furcht (300 pößwv el8n) deutlich wird, sind sie engzuführen mit den gegen- 
sätzlichen Positionen im Dialog und mit deren Ausgangspunkt, der Unter- 
scheidung zweier Arten von Krieg (el8n 800 noA&uov, 629c6). Denn der Gast 
zögert nicht, den Zusammenhang zwischen Feigheit, auf die hier der erste, 
ursprünglich weitere pöBoç-Begriff reduziert zu werden scheint, und Tapferkeit 
einerseits sowie der zweiten qófoc-Art (d.h. Scham) und Mäßigung anderer- 
seits aufzudecken (647c6-d6): 


36  żvavtioç köv Tals dAyrdocıv xai xoti Aois pöğotç, Evavrlog Ò doc tals mAsioroiç xol neyloraıs 
Ndovalc. 
37 "AçoBov nudv doa det yiyveofot xod poßepöv Eraotov. 
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Tİ 8” Bro Eniyeip@pev Tiva poßepöv Totetv petà Öbeng; p^ OX AVALOYUVTİM 
ovuBAMovTaç adtov xol mpocyvpvacovtas vixdv Sef "oeh Ötoyoxöyevov 
adtod tats ndovatc; Y) TH u&v Sella Tİ) Ev aot npoopayópevov KOİ vöcivro: 
oO def véAsov ottw ylyveodaı mpd¢ &vöpelav, (...) cwppwv öz dpa TEAEWG 
total Uy ToMats Ndovaic xol emOvutatg nporpenoócotg dvatcyuvtety xor döt- 
xetv Stapenaynevos Kal vevinnxas HETA Adyou xod Épyou KOİ rexvyç (...); 


Wie aber, wenn wir es unternehmen, jemanden mit Hilfe des Rechts?? 
furchtsam zu machen? Muss man ihn da nicht der Schamlosigkeit gegen- 
überstellen und ihn gegen sie einüben und ihn so dazu bringen, dass er im 
Kampf mit seinen Lüsten siegt? Oder soll er zwar dadurch, dass er gegen 
die ihm innevvohnende Feigheit ankâmpft und sie besiegt, vollkommen 
in der Tapferkeit werden [...]; mäßig dagegen soll er in vollkommenem 
Maße werden können, ohne dass er gegen vielerlei Lüste und Begierden, 
die ihn zum Unverschámtsein und Unrechttun antreiben, gekámpft und 
über sie gesiegt hat mit Hilfe von Vernunft, Übung und Kónnen [...]? 


Das Verhältnis, das der Athener hier zwischen övöpeto und coqpo- 


cövn konstruiert, entspricht einer umgekehrten Analogie?? Durch die 


Konfrontation und Überwindung der Feigheit (Sei) als der ersten Furcht- 


art, fördert eine Person den entgegengesetzten 8dppog (hier z.B. als Wagemut 
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Die Übersetzung von pete ölung präsentiert einige Schwierigkeiten. Da kurz zuvor die 
gleiche Art der adverbialen Bestimmung in Verbindung mit vópoç auftaucht (647c4), ist 
im gegebenen Kontext die Übertragung von Sen durch ‚Recht‘ (im Sinne des geltenden, 
gerechten Rechts) angemessener als die Engführung mit der Tugend ‚Gerechtigkeit‘. Meta 
mit Genitiv hat gemäß LsJ s.v. verd A.11 die Grundbedeutung ‚in common, along with, 
by aid of (implying a closer union than cüv)'. Variationen für eine eher neutrale Über- 
setzung wären ‚im Einklang mit dem Recht‘, ‚in Übereinstimmung mit dem Recht‘ oder 
auch ‚auf gerechte Weise‘ (vgl. LsJ s.v. diy 11.3: duly, rightly‘, Rufener 1974: ‚rechtmäßig‘ 
und Schofield/Griffith 2016: justly‘). Es gibt jedoch gute Gründe, die Stelle stärker zu 
konnotieren: erstens die Einrahmung der Wendung durch zwei analoge Formulierungen, 
in denen die Bedeutung ,mit Hilfe von‘ wahrscheinlich ist, nämlich eben 647c4 (,ihn mit 
Hilfe des Gesetzes der Furcht aussetzen [eic pöBov &yovres adtov petà véuo |“) und d6 (s.o. 
im Haupttext) sowie zweitens die kämpferische Bedeutung (‚im Bund mit‘) in der auf 
den vorliegenden Kontext rückbezogenen Stelle 671dı-2, die vermutlich auch hier mit- 
schwingt: „die schönste Furcht als Kàmpferin im Bund mit der Gerechtigkeit hineinzu- 
schicken" (tov x&AALoTOV čiauayópevov póßov Eloneurnew ... petà Sixyç). Das Recht ist Helfer 
und Verbündeter bei der Erziehung zur Tugend (vgl. R. 590e1-2). Die Wendung findet 
sich auch in 643e6 (weiter oben zitiert), 737a5 und 869a2, aber außerhalb der Nomoi 
nirgendwo in Platons Werk. Für petà vöyov ist 647c4 der einzige Beleg im platonischen 
Corpus und der erste überhaupt in der griechischen Literatur. 

Vgl. die anschauliche Graphik in Schópsdau 1994: 243. 
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oder Verwegenheit zu iibersetzen*°); sie wird furchtlos (&poßov) und tapfer. 
Umgekehrt fordert sie in Situationen gesteigerter Lust durch den Kampf gegen 
den daraus resultierenden $&ppoç, nämlich Schamlosigkeit (avaicyuvtia, dval- 
deta), die zweite Art von Furcht, d.h. Scham, und somit Mäßigung. 

Zweierlei fallt dabei unmittelbar ins Auge. Zunâchst werden in dieser 
Analogie offenbar Tapferkeit und Mäßigung jeweils mit einer Empfindung 
enggeführt: Tapferkeit mit 9&ppoç in der Bedeutung Wagemut' bzw. ‚Furcht- 
losigkeit‘ und Mäßigung mit pößos in der Bedeutung ‚Scham‘. Diese besondere 
Konzeption, nämlich die Annäherung von Mäßigung und Scham, wird in 
Kapitel v genauer untersucht werden.*! Vorerst ist lediglich relevant, dass 
das Begriffspaar 0dppoc — pößos dabei im jeweiligen Zusammenhang eine 
andere Bedeutung und eine umgekehrte Wertigkeit annimmt. Zweitens ist 
es wichtig, zu bemerken, dass der Athener in seiner Erläuterung, mit der er 
seine Gesprächspartner von der Notwendigkeit einer offenen Konfrontation 
mit Lust und Begehren zu überzeugen beabsichtigt, in ausgeprägter Weise auf 
das Vokabular des Kampfes und Krieges im Sinne eines Konflikts zwischen 
zwei Parteien zurückgreift.*? Der Mechanismus, mit dem Tapferkeit trainiert 
werden kann, dient jetzt präzise als Muster für die Erläuterung der Mäßigung 
und der sie fördernden Praktiken. Folgende Schlussbemerkung des Atheners 
bringt diesen Sachverhalt auf den Punkt (649c3-6): 


40 Meyer 2012: 355-356 hebt die Übersetzungsschwierigkeiten von $dppos treffend hervor. 
Gegen ,confidence' (so Saunders 2004 und Schofield /Griffith 2016; vgl. Apelt 2013, Rufener 
1974 und Schöpsdau 1994: ‚Zuversicht‘, Ferrari/Poli 2005: ‚fiducia‘, Brisson/Pradeau 2006: 
‚confiance‘) optiert sie für daring‘ oder ‚boldness‘, entsprechend der lateinischen audacia. 
Diese Variante, die den Begriff einem rudimentären Tapferkeitsbegriff annähert, entfernt 
ihn allerdings gleichzeitig von seiner in 644cg-dı gegebenen Definition als einer auf die 
Zukunft ausgerichteten Meinung. Letzten Endes müssen für die Interpretation der Stelle 
beide inhaltlichen Tendenzen des Begriffs präsent gehalten werden. 

41 Siehe Kapitel v, Absatz 2.2. Es sei aber vorweggenommen, dass keine vollständige Gleich- 
setzung beider Begriffe erfolgt. Dies würde nach sich ziehen, dass &i8wç in den Nomoi eine 
Tugend ist, was etwa von Myrthe Bartels vertreten wird (vgl. Bartels 2017: 96 und dazu 
Pfefferkorn 2018). Dies ist aber nicht der Fall: Als eine Unterart der Furcht ist aiðwç ein 
Gefühl und einer der eisernen Drähte der Marionette, deren harmonisches Zusammen- 
spiel erst cwppogüy ergibt. 

42 Das bemerkt auch Hentschke 1971, die schreibt, dass „sich der Athener bewußt auf die 
Denkungsart der Partner eingestellt“ (209) habe, ähnlich Meyer 2015: 161-163. Beachtens- 
wert ist Julia Annas’ Deutung der subtilen Argumentationsweise des Atheners, in der sie, 
auf der Basis eines eingehenden Vergleichs mit der Politeia, zeigt, dass er eine bestehende 
Kultur „from inside“ modifiziert (Annas 2017: insb. 41-55). Die Differenzen zwischen der 
Sichtweise des Atheners und der beiden anderen werden betont von Taki 2003. 
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emetdy Öz THY TE Avöpelav xod THY &poğlav Ev vote póßoiç dei xataperetaaOaut, 
onenteov dpa TO Evavrlov öv tots Evavrloıg Bepanedeode: ö6ov dv ely. 


Da man aber die Tapferkeit und die Furchtlosigkeit in den Situationen der 
Furcht einüben muss, so ist zu überlegen, ob nicht die entgegengesetzte 
Haltung in den entgegengesetzten Situationen gepflegt vverden muss. 


Diese umgekehrte Analogie wird im letzten Argumentationsschritt des ersten 
Buches noch einmal deutlicher, wenn der Gast aus Athen zwei Heiltranke 
(pàppaxa, 647e1) mit entgegengesetzter Wirkung ins Spiel bringt: Der erste 
Trank, der Furcht auslósen soll, um Tapferkeit einzuüben und auch zu prüfen, 
existiert nicht. Den zweiten Trank hingegen, der Übermut und Schamlosigkeit 
generiert, kann Kleinias ohneSchwierigkeiten mit dem Wein identifizieren. Der 
Athener hat somit sein Beweisziel erreicht und anhand der umgekehrten Ana- 
logie mit der Tapferkeit und ihren Praktiken die Nützlichkeit der Symposien 
für die Stadt und für den Einzelnen, námlich für die Einübung und Prüfung der 
oeppocüvy, aufgezeigt. 


A Die Marionette als Projektionsflache der umgekehrten Analogie 


4.1 Die Struktur des Gleichnisses 

Ziel der vorausgegangenen Erlauterungen war es, den Kontext der Einführung 
des Marionettengleichnisses in aller Genauigkeit vor Augen zu stellen. Aus dem 
Gesagten sollte deutlich geworden sein, dass der athenische Fremde inmitten 
eines Konflikts zwischen zwei konkurrierenden, durch starke Kontraste 
gepragten Positionen auf das Bild zurückgreift, um seine kriegsliebenden 
Gesprachspartner von seiner eigenen friedvollen Position zu überzeugen. Das 
Gleichnis ist Teil der Ausführungen über die in Absetzung von der Tapferkeit 
begrifflich übersteigerte (d.h. mit einem vollen Tugendbegriff enggeführte) 
Mäßigung. Innerhalb dieses Rahmens dient es spezifisch der Begründung des 
Nutzens der Symposien für die Erziehung der Bürger zur Mäßigung. 

Auf der Basis dieser Beobachtungen kann jetzt ein eingehenderer Blick auf 
das Gleichnis und seine Komposition geworfen werden. Ganz ahnlich wie 
Sokrates in der Politeia die Besprechung der Mäßigung einleitet, nämlich mit 
einem Hinweis auf die (äußere, scheinbare) Einheit des Individuums,*3 führt 


43 + Vgl R. Ana: „Denn es ist in allen diesen Fällen ein und derselbe, der genannt wird“ 
(5 xöröç yàp Ev drracw tovtoiç npocayopevetat, meine Übs.). Diese Parallele zwischen Nomoi 
und Politeia lásst sich m.E. gegen Bobonichs These der einheitlichen Seele anführen. 
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auch der Athener in den Nomoi das Bild der Marionette ausgehend von der 
allgemeinen Vorstellung ein, ,dass jeder von uns als Person eine Einheit ist“ 
(Eva Lev NUOV Exaotov adtov, 644c4). Anschließend differenziert er im Inneren 
des Individuums zwischen ,zwei einander entgegengesetzte[n] und unver- 
nünftigelnl Ratgeber[n]* (cvpBotAw evavtiw te xod &ppove, c6-7),** nämlich 
7Sovy (Lust) und Aon, (Schmerz). In einem zweiten Schritt, abgegrenzt durch 
die Wendung npöç 8£^5, unterscheidet er weiterhin zwischen zwei „Meinungen 
über das Künftige" (86805 yeMövrEv, cg) bzw. ,Erwartung[en]* (inte, cıo), 
welche die hier im Folgenden ‚primäre Emotionen‘ genannten down) und Adam 
antizipieren: pöBoç (Furcht) für das dem Schmerz und 6dppoç (Zuversicht) für 
das der Lust vorausgehende Gefühl.46 Als drittes und „über“ (£ni*7) diesen gibt 


Dieser stellt in Bobonich 2002: 261 in Bezug auf genau diese Stelle 644c4 heraus, dass in 
den Nomoi ,there is only a single subject of the opposed affections and that is the person“ 
(siehe zur Konzeption der ,unitary soul" weiterhin 259 und 331). Auch Lloyd Gerson führt 
diese Parallele als Argument gegen Bobonichs Auffassung an (siehe Gerson 2003: 151); er 
schlussfolgert: ,The one who feels pleasure and pain is here and is always for Plato the 
person" (153). 

44 Die Formulierung &ppove cvpBobAw ist beinahe ein Selbstzitat von Ti. 69d2, wo es jedoch 
Odppoç und qófoc sind, die so bezeichnet werden. 

45 Bartels 2017: 88 Anm. 50 liest das mpd¢ öz hier adverbial bzw. absolut und konstruiert 
toütoty dupot (als Genitiv) mit dd€a¢ (siehe LSJ s.v. 7pöç D: ,besides, over and above‘). 
Die Attraktivitât dieser Lösung bestünde v.a. darin, dass der Zusammenhang zwischen 
den auf die Zukunft bezogenen Meinungen und den (gegenwârtigen) Lust- und Schmerz- 
gefühlen offenbar würde, der im Fortgang des Satzes im Zentrum steht. Doch abgesehen 
davon, dass 86ğaç so zwei Genitive regieren würde, ist die prâpositionale Lesart (mit 
ToÜTotv dugoty als Dativ) wesentlich intuitiver, weil sie dem gewöhnlichen npóc öt tobtotc 
nachgebildet ist. Keiner der Übersetzer wühlt Bartels' Lósung. Vgl. England 1921, Bd. 1: 254 
ad 644c9. 

46 | Nachdem kurz zuvor in Bezug auf ySovy und Avry bereits der Timaios aufgerufen worden 
war, ähnelt dagegen die Art und Weise, wie $&ppoç und pöBoç hier eingeführt werden, 
sehr stark Phlb. 32b9—c2, wo die „Erwartungen“ (npoodoxnuara) von Lust und Schmerz als 
selbst ,lustvoll und ermutigend" (5,80 xoi Qappoéov) bzw. ,furchterregend und schmerz- 
haft“ (qoBspóv xoi dAyewvöv) bezeichnet werden. Beide sind „Arten“ (cà) von Lust bzw. 
Schmerz. Meyer 2012: 360-366 widmet dieser Parallele eine ausführliche Betrachtung. 
Vgl. darüber hinaus auch den Anklang an diese Auffassung bereits in R. 584c7—9. 

47 Die Praposition ent gibt hier einigen Anlass zu Spekulation. Entsprechend stark unter- 
scheiden sich die Übersetzungen zwischen einer additiven (LSJ s.v. èni B.1.1.e; Apelt 2013: 
‚zu alledem noch‘, Schöpsdau 1994: ‚zu diesen allen‘, Brisson/Pradeau 2006: ‚en plus de 
tout cela‘), einer lokalen oder auch autoritativen (LSJ s.v. ¿ni B.1 und B.111.6; Rufener 1974: 
‚allen diesen übergeordnet‘, Pangle 1980: ‚over all these‘, Schofield/Griffith 2016: presiding 
over all this‘, Ferrari/Poli 2005: al di sopra di tutti questi‘, Des Places 1951: ‚par-dessus tout‘) 
oder einer adversativen (LSJ s.v. ¿ni B.1.1.c; Saunders 2004: ‚over and against all these‘, 
Meyer 2015: ‚against all these‘) Lesart. Schöpsdau argumentiert, dass „dem Logismos erst 
noch zur Herrschaft verholfen werden“ müsse (Schöpsdau 1994: 236 ad loc.). Doch kann 
eine Lokalisierung des Aoyıouög über den Gefühlen im Bildkontext kaum von der Hand 
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es schließlich noch den Aoytcyóc (vernünftige Überlegung, dı), der darüber 
beratschlagt und entscheidet, was ,von diesen", d.h. von den vier zuvor 
genannten Empfindungen, besser oder schlechter ist (ört mot’ göröv öetvov 1) 
xetpov, dz). 

Der Kreter und der Spartaner gestehen, dass sie nur mit Mühe folgen 
können, bitten den Gast jedoch, fortzufahren.* Dieser überträgt nun die 
innere Komplexitát des Individuums auf das Bild einer von den Góttern 
gefertigten Marionette, Wie weiter oben bereits erläutert, werden in diesem 
Bild die erwähnten ráðn‘? (Empfindungen, el) nun als innere Drähte 


gewiesen werden: Der goldene Zug ist heilig, verbindet uns also mit dem Góttlichen. Ahn- 
lich Schofield: ,But calculation is the culminating item, no mere addition" (Schofield 2016: 
133). Überzeugend ist auch seine Argumentation gegen die adversative Lesart (ebd.): In 
der Tat lässt die an dieser Stelle beschriebene beurteilende Funktion des Aoyıcyöç keine 
Gegnerschaft erkennen. Es spricht also einiges für eine lokale, vielleicht auch autoritative 
Bedeutung. 

48 Folch gliedert das Gleichnis in zwei Teile, von denen der erste (bis 644d6, nachdem 
Megillos und Kleinias ihre Verstândnisschwierigkeiten eingestanden haben) ein ,abortive 
attempt to describe the psyche's motivational principles" (Folch 2015: 74) sei, der den 
Rückgriff auf das Bild der Marionette erst auslóse. Doch hatte der Athener bereits zuvor 
angekündigt, das Phänomen der Selbstbeherrschung anhand eines Bildes (8v eixövog, cı) 
erklären zu wollen. Dies wird erst mit der Erwáhnung der Marionette in d7-8 eingelóst. 
Das Gleichnis kann deshalb als eine Einheit gelesen werden; die separate Einführung der 
Tü dient der strukturellen Klarheit. 

49 Hinsichtlich der Frage, ob der 2oytcyöç hier zu den 7&8n zu rechnen ist, lässt sich, soweit 
ich sehe, nur durch einen Rückgriff auf die Politeia argumentieren, dass er nicht mit ein- 
geschlossen sein könnte, nämlich auf R. 439c10-d2 (&p' odv od Tâ pév xwAdov Th ToLAdTO 
yyltyvexot, Stav Eyyevyrau, Er Aoyto o0; ta de dyovra xod EAxovra ölü nadnudtwv TE xol voon- 
UaTwv Tapoytyvetat;) sowie auf 604a9-10 (odxobv TÖ Më Avrıteiveiv OtoceAevópievov Aóyoc 
xoi vópoç Soch, TO BE EAXOV ETİ TAÇ AUTIAS AdTO TO táO0c;); vgl. Schofield 2016: 129 Anm. 3. Die 
vorliegende Textstelle erlaubt jedoch keine endgültige Beantwortung der Frage: Einer- 
seits ist es kaum intuitiv, die (eigene) ‚vernünftige Überlegung‘ als eine ‚Empfindung‘ zu 
bezeichnen und die spezifische Begrifflichkeit der &yoy/ bleibt für den Aoyıoydç allein 
reserviert (645a1, a4, a7). Zudem definiert Aristoteles döy eindeutig als ‚Gefühle‘ (siehe 
NE 1105b21-23, EE 1220b12-14, Rh. 1378a19-22). Andererseits scheint es im gegebenen text- 
lichen Kontext prima facie naheliegender zu sein, den 2oytcyöç mit einzuschließen (wie 
von Schópsdau 1994: 234; Bobonich 2002: 539-540 Anm. 77; Laks 2005: 86 Anm. 5; Meyer 
2015: 179 ad 644e1-2 sowie Bartels 2017: 89 Anm. 54 vermutet): Auch er ist ein veüpov 1) 
owhpıv8oç, ist einer der £AEetc (644e2, es), dessen Ziehen das Individuum also fühlt. Die 
Aufgabe des Individuums besteht darin, mit dem Aoyıouög gegen die anderen Drähte zu 
ziehen (àv0£Axev), sich also aktiv mit ihm zu identifizieren statt seinen Zug zu ‚erleiden‘. 
Doch diese Identifikation ist in der Ausgangssituation nicht notwendig gegeben. Das Verb 
édxew tritt in Platons Werk öfter in Bezug auf das (gewaltsame) Ziehen der (körperlichen) 
Begierden auf (z.B. Phd. 79c6; Crat. 419e3; R. 538d2, 560b3, 577e2, 589a1; Phdr. 23821, 2544, 
d7; Ti. gıe7, 92a4), hin und wieder aber auch hinsichtlich der vernünftigen Seite‘ eines 
Konflikts, etwa im Kontext der Erziehung (z.B. Phd. 94b9; R. 439b3, 494du, 533d2, 547b2, 
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vorgestellt, welche die Marionette in verschiedene Richtungen ziehen. Von der 
Gesamtheit aller anderen hebt sich ,die goldene und heilige Leitung der ver- 
nünftigen Überlegung“? (6451) ab, jedoch nicht nur durch ihre Güte, sondern 
auch durch ihre Biegsamkeit, Sanftheit und Gewaltlosigkeit. Aufgrund dieser 
Eigenschaften benötige sie Helfer (Omypetav, a6; vgl. cvMAapBevew, a5), um sich 
durchzusetzen, sodass die Marionette bzw. das Individuum sich selbst über- 
legen ist. 

Wenn bereits durch die ausdrückliche Hervorhebung der Schwáche des 
Aoyıcuös der Fokus von ihm weg und hin zu den nicht-goldenen Drähten 
verschoben wird, weil er allein keinen tugendgemäßen Zustand in der Seele 
herbeiführen kann, wird dieser Eindruck durch die Einbeziehung des Folge- 
kontextes noch verstárkt. Wie die obige Analyse nahegelegt hat, muss die Inter- 
pretation des Gleichnisses, dessen Einführung zur Erklárung des Nutzens der 
Symposien für die Förderung der cwppooüw erfolgt, diesen anschließenden 
Argumentationsschritt, in dem der Athener der Marionette einen Rausch 
verabreicht, der sie ihrer rationalen Fähigkeiten beraubt, unbedingt berück- 
sichtigen. Kurz gesagt: Die Marionette und ihr Rausch dürfen nicht voneinander 
getrennt werden. Der Leser sieht sich folglich allein auf die nicht-goldenen 
Drähte zurückgeworfen, die nun einer genaueren Betrachtung bedürfen. 


4.2 Die eisernen Drähte 

Zunächst lässt der Athener uns im Unklaren darüber, ob die Aufzählung 
der Züge vollständig ist und ob alle nicht-goldenen Züge eisern sind. Neben 
den variierenden Aufzählungen von Empfindungen in 645d7 („die Gefühle 
der Lust, des Schmerzes, des Zornes und der Liebe“) sowie 649d5 (,Zorn, 
Liebe, Übermut, Unwissenheit, Gewinnsucht, Feigheit“) deuten auch zwei 
Anspielungen in 645a3-4 („die anderen glichen den verschiedensten Arten") 
sowie a7-bı („die anderen Arten“) darauf hin, dass es sich lediglich um eine 
kontextgemáfse Beschränkung handelt.5! In diese Richtung deutet auch, dass 
die beiden an zweiter Stelle als sekundäre Emotionen eingeführten Züge — 
Odppoç und pöğoç — im Anschluss eine entscheidende Rolle spielen werden. Es 
scheint also, dass die vier im Gleichnis schematisch hervorgehobenen Gefühle 
18ovn, Absın, O&ppoç und pöBoç hier eine strukturelle Funktion erfüllen. 


55087, b5; Phdr. 254c1). Eine weite Bedeutung nimmt rrd6oç außer in 64446 (Sg.) unmittel- 
bar vor dem Gleichnis z.B. auch in R. 435b7 und cı (Pl.) an, wo selbst die Tugenden unter 
die ‚Zustände‘ in der Seele gerechnet werden. 

50 ` TO Aoyiopod dywyhv xpvoyyy xai lepdv. 

51 Die griechischen Ausdrücke in derselben Reihenfolge: T&ç Ydovas xai Anaç vol Duuone xoi 
Epwtas — Duuée, Epos, Üßpıs, duabla, piroxepdeta, Özü: — tag öz AMAaç navrodanoig eiseow 
öyolaç — xà AM yEvn. 
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Die Kernfrage an den Text lautet nun: VVie viele eiserne Züge gibt es inner- 
halb dieser spezifischen Struktur und invviefern ziehen sie in entgegengesetzte 
Richtungen sowie zu gegensützlichen Handlungen hin? Wenn der Folgekontext, 
in dem der Aoyloyöç eliminiert wird, wie oben vertreten nicht vom Gleichnis 
getrennt werden darf, dann muss davon ausgegangen werden, dass hier eine 
Opposition nicht nur schlicht zwischen dem goldenen und den eisernen 
Drahten besteht, sondern eine innere Komplexitât der eisernen Dráhte vor- 
liegt. Maria Michela Sassi hat diesbezüglich vorgeschlagen, diese Opposition 
zwischen den in 644c6 als évavtiw bezeichneten primären Emotionen Lust und 
Schmerz anzusetzen, sodass sich von den resultierenden zwei Zügen einer als 
„driving the individual towards pleasure and the other driving him away from 
pain“52 erweist. Diese Beschreibung enthält jedoch ein logisches Problem: Was 
zur Lust hin- und vom Schmerz wegzieht, ist in der Regel dasselbe. Mit anderen 
Worten hátten zwei Züge, welche auf die von Sassi beschriebene Weise wirken, 
dieselbe (nicht tugendgemäße) Handlungsweise zur Folge. Ähnlich wie Sassi 
unterscheidet ferner angefangen bei Gerhard Müller, für den pöBoç und ddp- 
poc „ersichtlich nur Projektionen von ànn und down“? sind, eine Reihe 
von Interpreten, darunter Dorothea Frede, Jörn Müller und Marcus Folch,5* 
lediglich zwischen (in Jörn Müllers Worten) ,appetitive[n] Kráfte[n]* und 
,aversive[n] Strebungen“.55 All diese Deutungen fassen entgegen der stufen- 
weisen Einführung der primáren und sekundâren Emotionen im Text jeweils 
yiğovy) und 0dppoc sowie Any und qófoc zusammen. Myrthe Bartels schließ- 
lich konstruiert die Opposition der eisernen Drähte lediglich zwischen qófoc 
und $dppog. Ihre Interpretation fufst (wie wahrscheinlich auch die vorigen) auf 
der nicht ausdrücklich begründeten Annahme, dass es lediglich ,two other 


52 Sassi 2008: 137. Sassis Deutung ist — wenn sie auch im vorliegenden Kontext nicht über- 
zeugen kann - keinesfalls aus der Luft gegriffen. Sie orientiert sich an Formulierungen wie 
733a9-bı: „Die Lust wollen wir haben, den Schmerz aber wählen wir weder noch wollen wir 
ihn“ (ASowjv BovAópe0o Huty buet, Adem öz 000’ alpoüueda oüTE BovAdpeda,, vgl. auch 79209- 
dı, 875b7-8) oder Ti. 69dı-2: „zunächst die Lust, des Schlechten stárkster Köder, dann 
Schmerzen, des Guten Verscheucher* (np&tov uv NSovjy, péyiotov xoxo SEAcap, Emerto 
Aborto, dyağöv puyds, Übs. Müller, in Eigler 2005). Keine der Formulierungen impliziert 
jedoch, dass Lust und Schmerz tatsáchlich in entgegengesetzte Richtungen ziehen 
(sondern eher das Gegenteil). Allerdings bildet unsere in diesen Stellen beschriebene 
Haltung zu Lust und Schmerz tatsáchlich in der weiter unten beschriebenen Weise eine 
Grundlage für das Marionettengleichnis. 

53 Müller 1968: 23, analog Graeser 1969: 102. 

54 ` Vgl Frede 2010: 116, Müller 2013: 54, Folch 2015: 75. 

55 Müller 2013: 54. 
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cords“?6 gebe. Für diese Reduzierung der eisernen Drähte auf exakt zwei gibt 
der Text jedoch keinerlei Anhaltspunkte. Während bei Bartels unklar bleibt, 
welche Rolle 580v, und Avry spielen, erhalten bei Sassi sowie den Interpreten, 
die nur zwischen appetitiven und aversiven Zügen unterscheiden, pöBoç und 
Odppoç keine eigene Funktion. 

Obgleich aber die Antizipationen mit Lust und Schmerz in einer engen Ver- 
bindung stehen, werden sie nicht ohne Grund separat eingeführt und erhalten 
einen eigenen Namen. Der Text suggeriert an keiner Stelle, dass 1öov// 
Odppoç und Aün/ qóoc jeweils einen einzigen eisernen Zug bilden. Der explizit 
durchgeführten Differenzierung zwischen den primáren und den sekundáren 
Emotionen sollte deshalb größere Beachtung geschenkt werden. 

Als Hypothese ist im gegebenen eingeschrânkten Gefühlsschema des 
Marionettengleichnisses davon auszugehen, dass es schlicht vier eiserne 
Züge entsprechend den vier genannten Emotionen down, vnn, 0dppoc und 
göBoç gibt. Die folgenden Ausführungen werden zeigen, dass diese Annahme 
gerechtfertigt ist. 


4-3 Die beiden Arten von Furcht und die Marionette 

Da die sekundáren Emotionen im Anschluss an das Gleichnis eine Differen- 
zierung erfahren, in der ihr Verhâltnis zueinander sowie zu den Tugenden 
Mäßigung und Tapferkeit näher spezifiziert wird, kann es hilfreich sein, diese 
spezifischere Bestimmung der Termini auf das Schema des Marionetten- 
gleichnisses zuriickzuprojizieren.5’ Zur Erinnerung: Unterschieden wird 
dort zunächst zwischen zwei Arten von qófoc, nämlich einerseits einem all- 
gemeinen Furchtbegriff, der anschließend mit Feigheit (deıAla) enggeführt 
bzw. darauf reduziert wird, und andererseits Scham (aidw<¢/aicytvy). Ableiten 
lassen sich daraus weiter zwei im Text weniger scharf umrissene, aber den 
beiden Furchtarten klar entgegenzusetzende Arten von 9&ppoç, nämlich İ&ppoç 
im kriegerischen Sinn: Verwegenheit oder auch Furchtlosigkeit (dpoßia), sowie 
Schamlosigkeit (övotoxövrio, avaldeıa). 

Die Rückübertragung dieser Differenzierung auf das Marionettengleich- 
nis erzeugt zunächst ein deutlich komplexeres Schema, da nun eine Ver- 
dopplung der Ebene der sekundären Emotionen eintritt. Doch steht jeweils 
ein Begriffspaar von pöBoç und Pappos in Verbindung mit entweder owppocüw 
oder &vöpeia. Beide können also separat betrachtet werden. Im Kontext der 


56 Bartels 2017: 90, vgl. 89 Anm. 58, und 96 („the two irrational cords“). So auch bereits Stalley 
1983: „We are each of us suspended, as it were, from three strings" (60). 

57 Auch Baima 2018: 352 nimmt diese Rückprojektion vor, denkt den Gedanken jedoch nicht 
zuende. 
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Mäßigung nimmt qófoc im Marionettengleichnis die Bedeutung ‚Scham‘ an, 
während $appos mit ‚Schamlosigkeit‘ engzuführen ist. Die beiden sekundären, 
auf die Zukunft ausgerichteten Empfindungen wirken folglich, wie von Bartels 
und anderen erarbeitet, einander entgegen. Aber damit ist das Bild noch nicht 
vollständig, denn die Marionette befindet sich in der konkreten gegenwärtigen 
Situation des Symposions und im Zustand des Rauschs. Entsprechend war in 
Bezug auf Scham als die zweite Art von Furcht hervorgehoben worden, dass 
sie insbesondere „den meisten und stärksten Lustgefühlen“ (vot nàciotaç xoi 
peylorotç ySovats, 647a6) widerstreitet. Die in der erweiterten Definition von 
Tapferkeit (vgl. erneut 633dı-2) erhobene Notwendigkeit, im Rahmen von 
Symposien gegen Lüste, Sehnsüchte und Verlockungen anzukämpfen, um 
dadurch sich selbst überlegen zu sein, war der Auslöser für die Einführung 
dieses spezifischen Furchtbegriffs gewesen. Daraus folgt, dass in Bezug auf die 
awpoabvy eine weitere — und zwar die zentrale - Opposition im emotionalen 
Schema der eisernen Drähte zwischen qöğoç (im Sinne von Scham) als 
sekundarer, in die Zukunft projizierender Empfindung auf der einen Seite und 
ydowy als primârer, gegenwärtiger Emotion auf der anderen Seite besteht. 

Diese Darstellung ist im gegebenen Kontext eines Symposions phänomeno- 
logisch leicht nachzuvollziehen: Während die gegenwärtige Lust uns zu 
einer unbeherrschten Verhaltensvveise hinzieht, hält uns die auf die Zukunft 
gerichtete Furcht, sich für das eigene Verhalten zu schämen, zurück. Avry als 
gegenwärtiges Gefühl kann diese hindernde Funktion nicht einnehmen, da sie 
im lustdominierten Umfeld des Symposions nicht als solche wahrgenommen 
wird; sie hat keine handlungsmotivierende Funktion. Ganz ähnlich stellt 
sich die Situation für die Tapferkeit dar: Der Wagemut (0dppoc) widerstreitet 
sicherlich auch der Furcht vor zukünftigem Leid, vor allem jedoch dem gegen- 
wärtigen Empfinden von Leid oder Schmerz, denn der Tapfere oder der sich in 
der Tapferkeit Übende befindet sich zwangsläufig in einer spezifischen gegen- 
wärtigen Situation — zum Beispiel einer Schlacht — die ihn in eine von Schmerz 
dominierte Stimmung versetzt. In diesem Beispiel wäre die Vorstellung absurd, 
dass gegenwärtige Lust den Kämpfenden an einer furchtgesteuerten Handlung 
hindert. 

Folgendes Gesamtbild der eisernen Drähte lässt sich nun zeichnen: 
Obwohl also 78ovn und Aon, für sich genommen einander entgegengesetzte 
Empfindungen sind, kann ihre Opposition keine handlungsbestimmende 
Wirkung erzielen, weil in einer gegebenen Situation immer eines der 
beiden dominiert? Im Fall des Symposions, das bei der Einführung des 


58 Damitentsprechen die Nomoi sehr genau den Ausführungen im Philebos: Die zukünftigen 
Erwartungen von Lust und Schmerz, die rein seelisch sind, unterscheiden sich von den 
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Marionettengleichnisses im Vordergrund steht, ist dies die durch den Wein 
gesteigerte Lust. Dennoch konstituieren die primären Empfindungen Lust 
und Schmerz die dem Gleichnis zugrundeliegende Struktur, insofern wir eine 
genuin menschliche Haltung zu ihnen einnehmen: Scham etwa gewinnt ihre 
Motivationskraft daraus, dass sie, als Furcht vor einem zukiinftigen Ubel, eine 
schmerzhafte Erfahrung ankündigt. Den Schmerz aber, so heißt es in 733a9—b1 


D 


ausdrücklich „wählen wir weder noch wollen wir ihn“.59 Die Zuordnung von 
göBoç zu Avn und von 0&tppoc zu Ndovn ist deshalb für das Gleichnis konstitutiv, 
ohne den sekundâren Empfindungen ihre eigenstándige Funktion zu nehmen. 

In Bezug auf ödppoç und pöBoç lässt sich festhalten, dass sie im Bild der 
Marionette eine Schlüsselfunktion einnehmen, die erst durch Hinzuziehung 
der folgenden Unterscheidung der zwei Arten von Furcht ersichtlich wird. Sie 
bilden, in jeweils unterschiedlichen Bedeutungen, das tertium comparationis 
in der umgekehrten Analogie zwischen àvòpeia und oweppocüvy. Beide sind in 
jeweils einer ihrer Bedeutungen positiv belegt und der Fórderung in der Seele 
würdig. Scham als positive pöBoç-Art wird dabei gegenüber dem kriegerischen 
Odppoç viel deutlicher fokussiert. Dies geschieht nicht nur, weil es im vor- 
liegenden Kontext um die Erläuterung der owppogüw und ihrer Praktiken geht, 
sondern auch, weil die Förderung der Scham (und damit der Mäßigung) eine 
Voraussetzung für die Erlangung der wahren Tapferkeit ist. Dieser Sachverhalt 
wird sowohl durch die weiter oben zitierte Definition der dvdpeta in 633c8—d3 
nahegelegt als auch in der ebenfalls bereits angeführten Beschreibung der 
aicytvn in 647a6 als eine Empfindung, die Schmerzen, den anderen Furcht- 
arten sowie der Lust widerstreitet. 

Im Fall der betrunkenen Marionette, deren Alkoholeinfluss voraussetzt, 
dass der Aoyıonöc, im kriegerischen Vokabular des Atheners ausgedrückt, 
‚außer Gefecht gesetzt ist‘, spielt sich der seelische Konflikt notwendig allein 
auf der Ebene der eisernen Züge ab. In dieser Auseinandersetzung erweist sich 
nun jeweils eine der sekundären Empfindungen (und nie eine der primären!) 
als ‚Helfer‘ des goldenen Zugs in der Herausbildung von entweder owgpo- 
abvy oder &vöpeia, während der jeweils andere diesem Helfer widerstreitet.69 
Die sekundáren Emotionen sind folglich tiefgreifend ambivalent, jedoch im 
Ganzen den primären Emotionen übergeordnet, weil sie einen ‚guten‘ (d.h. 
tugendgemäßen) Anteil enthalten. Dass es im Gleichnis gute, tugendgemäße 
und somit fórderungswürdige Empfindungen unter den eisernen Dráhten 


gegenwärtigen Lust- und Schmerzgefühlen genau dadurch, dass sie unvermischt (&peix- 
Tolç, 32c8) auftreten. 
59 Aüzyy dé o06” aipodueba cüre BouAönede. Vgl. Arist. NE 1113b1-2, 1119a21-24 sowie 115441—7. 
60  Indiesem Sinne auch Giménez 2019. 
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geben muss, ist eine Tatsache, die zu wenig Beachtung findet,® obgleich sie im 
platonischen Text bereits in der Einführung des Aoyıoudç und der Definition 
seiner Aufgabe in 644d2 — ich habe dies bereits zitiert — unzweideutig aus- 
gesprochen wird: ,Über diesen allen ist noch die vernünftige Überlegung, was 
denn von diesen [genannten Gefühlen, J. P.| besser oder schlechter sei".9? 


44 Der Aoyteuóg und seine ‚Helfer‘ 

Die Rolle und der Status des Aoytoyöç im Gleichnis erweisen sich, insbesondere 
bei Einbeziehung des Folgekontextes, als reichlich komplex: Seine Göttlichkeit 
wird kontrastiert durch seine intrinsische Biegsamkeit und Schwäche (uaig- 
xhv ... o0ooy, 645a3 )63 sowie durch seine völlige Eliminierung im folgenden 
Textabschnitt. Wie ist diese widersprüchliche Darstellung zu deuten? 

Um einer Antwort auf diese Frage näherzukommen, kann es hilfreich sein, 
sich vor Augen zu führen, wen oder was die Marionette verkörpert: Sie ist, mit 
Klaus Schöpsdau zu sprechen, eine Verdeutlichung „der Seele des erwachsenen 
Menschen“? bzw., genauer, eines beliebigen erwachsenen Menschen (Exaotov 


61 Frede etwa ist der Auffassung, dass „there is no functional distinction between the two 
unreasoning strings of pleasure and pain [...] with the better part acting as an ally of 
reason against the powerful pull of the appetites“ (Frede 2010: 118). Auch Bartels schreibt: 
„The gentle pull of Aoytcyöç does not receive assistance from another soul-part* (Bartels 
2017: 90 Anm. 59). Palumbo 2007: 316, 319-320, Meyer 2012: 352 Anm. 4, 360, 365 sowie 
Giménez 2019: 153-154 hingegen differenzieren die eisernen Drahte. 

62 iz dé mâl Totrotç Aoylapos ört noT’ ovv diuewov 1) xeipov (meine Herv.). Vgl. auch die 
ähnliche Formulierung in R. 441b6-c2, wo Sokrates im Anschluss an die Erwähnung von 
Leontios am Beispiel eines Homer-Verses (Od. 20.17) noch einmal deutlich macht, dass 
Oupoetsec und Aoyıotıxöv voneinander zu unterscheiden sind (capac ws £repov EtEpw &nt- 
TAHTTOV TETOİYXEV "Ounpos TO dvadoyıoduevov nepi rof BeXclovóc TE xol xelpovoc TH ö2oyto- 
TWG Oupoupévo). 

63 Frede 2010: 117 weist auf eine weitere Konnotation der Starrheit der eisernen und der 
Biegsamkeit des goldenen Drahtes hin: ,But the “hardness” of the latter signifies only 
their inflexibility. Pleasure and pain are “unreasoning advisers' because they are not in 
control of themselves: they invariably remain what they are. Reasoning, by contrast, is 
'soft' because it does not compel the agents in a simple tug of war, but compares the 
good and bad and thereby gives shape and direction to the emotions without exerting any 
force (645a)“. Obgleich diese Konnotation keine Ausschließlichkeit beanspruchen kann — 
denn der 2oytcyöç bedarf ausdrücklich der Helfer, ist also schwach — ist sie sicherlich ein 
wichtiger Faktor der Charakterisierung der Drahte (anders Bartels 2017: 89 Anm. 57). 

64 o Schópsdau 1994: 231 (Herv. i. O.), ebenso Hentschke 1971: 208. Dies geht nicht nur daraus 
hervor, dass die Marionette den Aoyıoyöç in voller Ausprägung besitzt, was nur für 
Erwachsene gilt (vgl. 653a7—8, R. 402a2-3, 441a7-bı), sondern auch daraus, dass erst die 
Mitglieder des Apollon-Chores (ab 18 Jahre) Alkohol konsumieren dürfen (vgl. 666az-c6). 
Belfiore 1986 (,This puppet is most naturally taken to represent an older person", 425) 
identifiziert einzig den Dionysos-Chor als Adressaten, doch aufgrund des Erziehungs- 
kontextes der Stelle kónnten junge Menschen ab 18 Jahren mit gemeint sein, auch wenn 


DIE MARIONETTE IM RAUSCH 59 


fuv, 644d8) oder der conditio humana. Insofern das Bild die dynamische 
Grundstruktur der Selbstbeherrschung, d.h. der cwppocüw, vorzeichnet, gibt 
es gleichzeitig der gegenteiligen Option, der Unbeherrschtheit, Raum.55 Wäre 
dies nicht der Fall (d.h. ware die goldene Leitung allzeit die stárkste), dann 
ware Selbstbeherrschung als Tugend keine Leistung des Individuums. Wie 
bereits öfters hervorgehoben worden jet, pp dominiert im Marionettengleichnis 
ein auffordernder Ton, der hinsichtlich des hier vorgestellten Menschenbildes 
vor allem eines deutlich macht: unsere Eigenverantwortung. 

Dieses Bild des aktiv handelnden, eigenverantwortlichen Menschen — 
durch das, wie Malcolm Schofield treffend schreibt, ,the very idea that we are 
puppets is subverted, from within“? — involviert weiter ein spezifisches Ver- 
haltnis einerseits zum Göttlichen sowie andererseits zum Gesetz, Ersteres kann 
folgendermaßen umrissen werden: Die Götter sind zwar die Konstrukteure 
der menschlichen Marionette, aber sie ziehen nicht deren Fäden. Während 
also die Relation zum Göttlichen den Menschen und seine Angelegenheiten 


auf sie die Situation der Trunkenheit nicht in vollem Maß zutrifft. Bartels 2017: 88 („The 
gixwv pertains to human beings in general: all human beings possess (a rudimentary) 
Aoytcyöç") und Mai 2014: 128 (ein „Bild der fundamentalen menschlichen Situation", 
vgl. auch 134 Anm. 39) scheinen keine Altersdifferenzierung vorzunehmen, wahrend für 
Rankin 1962 ,the puppet is associated with childhood" (130). 

65 Das Marionettengleichnis ist oft im Zusammenhang mit der Frage nach Platons (ver- 
önderter) Haltung zur akrasia bzw. akrateia im Spátwerk herangezogen worden (vgl. 
z.B. Górgemanns 1960: 159, Bobonich 2002: 260-267, Gerson 2003, Wilburn 2012, Müller 
2013). Ich kann dieser schwierigen Frage hier nicht nachgehen. Folgende Aspekte 
konnten aber gegen eine veránderte Einstellung Platons in den Nomoi sprechen: Wie 
oben im Text angedeutet ist die dxpdrato (Unbeherrschtheit) schlicht das der ¢yxpdteta, 
d.h. der owppocüvn (vgl. 645e8, 710a5-8, R. 430e5), entgegengesetzte Phänomen. Weiter- 
hin erkennt bereits R. 413b9-c3 die Möglichkeit an, durch Kummer und Schmerz, Lust 
oder Furcht übermannt zu werden. Drittens ist, hier schließe ich mich Wilburn an, 
die betrunkene Marionette ,not even a candidate for acting akratically* (Wilburn 2012: 
39, Herv. i. O.) - und wie mehrfach betont ist der Rausch der Marionette integrativer 
Bestandteil des Gleichnisses. Weitere Stellen zur akrasia-Problematik in den Nomoi sind: 
734a8—b6, 863d6-8, 869a2-3, 875a1-c3, 886ag-bı, 902a8-ba2. Siehe jetzt die differenzierte 
Betrachtung von Centrone 2021: 271-275. Für akrasia in der griechischen Literatur vgl. 
Dover 1974: 124-126. 

66 Vgl. Schöpsdau 1994: 234; Annas 1999: 144; Wilburn 2012: 29 sowie Schofield 2016: 138, 148. 

67 Schofield 2016: 138. Vgl. auch England 1921, Bd. 1: „still less of the original metaphor is left 
here [...]: we can pull our own wires“ (256 ad 644e4, Herv. i. O.) sowie Stalley 1983: ,The 
puppet, oddly enough, has a certain freedom“ (61). Vgl. zur Eigenverantwortung in den 
Nomot auch Scolnicov 2003. 

68 Anders Mai 2014: „dass der die Puppe an Drähten leitende Gott alle Drähte in der Hand 
hält“ (141). 
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degradiert,59 bedeutet gleichzeitig die selbstbestimmte Entscheidung, dem 
göttlichen Draht zu folgen, gerade die Befreiung vom Hin- und Hergerissensein, 
d.h. von dem inneren Konflikt, der uns zu Marionetten unserer eigenen Gefühle 
werden lásst." Diese Ambivalenz ist dem Bild inhárent und sollte nicht in 
einer ‚positiven‘ oder ‚negativen‘ Gesamtdeutung aufgehoben werden." 

Das im Text angedeutete Verháltnis zum Gesetz erweist sich als nicht 
weniger komplex. Mehrere Formulierungen’? deuten auf eine enge Parallel- 
führung beider hin: Was im Individuum der Aoyıoyöç ist, ist in der Polis der 
vópoç (Gesetz). Sie teilen gemäß 645b4-8 die wahre Ansicht (Aóyoc &/x0c)7? 
über die Konstellation der Zugkráfte in der Seele bzw. in der Bevólkerung der 
Polis: Wahrend die Polis diesen Aöyoç ‚von einem der Götter oder von eben dem, 
der dies erkannt hat“’* (b6) übernimmt (mapaAafodcav), nimmt der Einzelne 
sie durch die gesetzlich verordnete Erziehung in sich auf (Aaßövra ev Zourén), 
Einerseits stellt folglich das Gesetz für das Individuum eine Unterstützung 
bei der Erlangung der Selbstbeherrschung dar: Es ist die Institutionalisierung 
und der Mittler des Aöyoç d2vöyç.7? Andererseits ist der Einzelne aufgefordert, 


69 Es wäre m.E. ein Fehler, anzunehmen, dass diese Perspektive in den Nomoi neu ist: 
R. a86a8-rı schlägt ganz ähnliche Töne an. 

70  Aufschlussreich ist diesbezüglich insbesondere die Wiederaufnahme des Gleichnisses im 
siebten Buch, vgl. 804b3-4: „da sie ja größtenteils Marionetten sind und an der Wahrheit 
nur geringen Anteil haben“ (Gabpata övteç TO noù, auınpa öz d2yösloç tta petéyovteç). 
Vgl. auch 732e4-7 und Kap. v1.3.2. 

71 Immer wieder wird das Marionettengleichnis auf eine Negativdarstellung des Menschen 
reduziert oder im Gegenteil der Versuch unternommen, es davor zu retten, vgl. insb. 
Rankin 1962: 131 („Man’s pious naıdıd as an ignorant, never to be enlightened puppet", 
əthe disruptive element of the Man-as-Puppet image in the Laws“), weiter z.B. Schópsdau 
1994: 235 sowie Annas 1999: 142-144, die schreibt: ,At first this appears to be a horrifying 
passage" (142). M.E. sind beide Tendenzen des Bildes gleichermaßen konstitutiv und von 
Platon beabsichtigt. Laks 2005: 46—47 weist treffend darauf hin, dass einer ,interpretation 
pessimiste“ die Grundbedeutung von daöna, „un objet d'émerveillement", entgegensteht. 

72  644d2-3, 645a1-2, 4-5, b4-8. Vgl. Auch die Definition des vópoç als „Verteilung der Ver- 
nunft“ (1 toô vod 8tavoyr)) in 714a2, und dazu Kap. v.2.1. 

73 Schépsdau 1994: 233-234 diskutiert ausführlich die Frage, ob der Aöyoç dAndng mit dem 
Aoywpgóc zu identifizieren ist. Mir erscheint sein Versuch der Vermittlung zwischen 
beiden Positionen überzeugend zu sein: Zwar seien beide nicht zu identifizieren, ,wohl 
aber kann er [der A4yoç &An9ç) als Resultat des Aoyileodaı gefaßt werden“. Dennoch: Der 
zirkuláre Eindruck in Bezug auf das Verhâltnis der beiden Begriffe bleibt; der goldene 
Zug wird so — und das ist wohl die wichtigste Konsequenz — der Wahrheit angenahert. 
Die Wendung yaw 6 Aöyoç in 644e4—5 gehört Schöpsdau zufolge (237-238 ad 644e4—5, 
vgl. England 1921: 256 ad 644e4, ,as before, the personified argument") nicht in diesen 
Kontext. 

74 1) Tapa Üzöv xtvoc Y) Tapa Tobtou Tod YVÖVTOÇ, 

75 Vgl. F. Ferrari 2006: ,Laspetto pit significativo del mito consiste comunque nell’ 
assimilazione del ragionamento alla legge, ossia al sistema normativo della citta, che deve 
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durch sein aktives selbstbeherrschtes Verhalten dem Gesetz zu helfen (avMap- 
Bövety, 645a4—5), sodass sich beide als fest miteinander verflochten und gegen- 
seitig voneinander abhàngig erweisen. 

Doch die oben angesprochene Widersprüchlichkeit in der Darstellung des 
Aoytoyöç verschärft sich angesichts dieser engen Verbindung mit dem Gött- 
lichen und dem Gesetz nur: Wenn selbstbeherrscht zu sein bedeutet, dem 
Aoytouös zu folgen, warum werden die rationalen Fähigkeiten im folgenden 
Textteil eliminiert und somit der seelische Konflikt allein auf der Ebene der 
eisernen Dráhte ausgetragen? 

Auf diese Frage lassen sich zwei auf unterschiedlichen Ebenen verortete 
Antworten finden. Inhaltlich wird im Gleichnis zunáchst am Beispiel des 
durchschnittlichen erwachsenen Menschen strukturell bestimmt, was Selbst- 
beherrschung bzw. cw@poctbvy ist. Im anschließenden Kontext verlagert sich 
der Fokus dann auf die Erziehung zur Selbstbeherrschung. Diese Erziehung 
besteht im Training, d.h. in der Gewöhnung sowie richtigen Ausrichtung der 
Gefühle, und verlangt deshalb sowohl beim Kind (wo dies natürlicherweise 
gegebenist: 653a7-8, vgl. R. 402a2-3, 441a7—b1, s.u.) wie auch beim Erwachsenen 
die Rücknahme der rationalen Fáhigkeiten, um die Seele formbar zu machen. 
Dies leistet beim Erwachsenen der Wein: Er lásst den Betrunkenen wieder zum 
Kind werden.76 In der Konsequenz besteht der ,Sieg77 des goldenen Drahtes 


fungere da modello e misura per i comportamenti degli individui" (94). Schofield 2016: 
140-141 findet diese Seite des Verhältnisses auch im Text, nämlich im Verb özuxo2et, das 
hier die mediale Bedeutung „call in as a helper or ally“ (LsJ s.v. &nıxoX&w 11) annehme: 
Der Aoyıouös ruft das der Stadt gemeinsame Gesetz zu Hilfe. Doch im unmittelbar 
folgenden Satz steht vópoç anstelle von Aoyıauöç (645a4-5) als goldener Draht, dem wir 
helfen müssen. Die Instanz des helfenden vópoc würde also sofort wieder dekonstruiert. 
Es scheint sich daher eher um eine Variation von 644d2-3 zu handeln (2oytcyöç ... Öç yevö- 
MEVOÇ ÖĞYMA MOAEWS xotvóv vökoç érovópocat), gemäß LSJ s.v. érixoéo 111 (‚to be called by 
Surname, ‚to be nicknamed’), das „more freq. Pass.“ auftritt. Vgl. England 1921, Bd.ı: 256 
ad 645a1. 

76 Vi. für diesen Kontext 665d9-666c6, 671b8-10 und unten 4.5. 

77 Die Rede vom ‚Sieg‘ (vıxâ tà da yévy, 645a7-b1) des goldenen Drahtes steht freilich 
im Kontrast zur coçgocüvy) als &ppovia. Dies hat eine anhaltende Debatte bezüglich der 
Konzeption von Tugend in den Nomoi als auf Harmonie oder Konflikt basierend aus- 
gelóst, siehe u.a. Belfiore 1986 (der zufolge das Konflikt-Modell vorherrscht), Meyer 2018 
(die glaubt, dass sich der Widerspruch nicht letztgültig lósen lásst), Giménez 2019 (der 
zwischen Erziehungsprozess (victoria) und -ziel (‚acuerdo‘) unterscheidet) sowie zuletzt 
García Rincón 2021 (dem zufolge das Konflikt-Modell in das Harmonie-Modell integriert 
wird). M.E. handelt es sich hier um ein weiteres Zugestândnis an die Gesprâchspartner, 
die sich in diesem Vokabular heimisch fühlen. Zu Beginn hatte bereits Kleinias den Aus- 
druck des ,Sieges über sich selbst‘ benutzt (tò vu«&v abtov adtov Ttov VI) TEWTY TE xoi 
&plom, 626e2-3). Der Athener nimmt diese Redeweise auf und prägt sie neu. Darüber 
hinaus ist mit Giménez zu betonen, dass die seelischen Konflikt erfahrende Marionette 
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über die eisernen nicht in der Unterdrückung, sondern — wie im Fortgang der 
Nomot deutlich werden wird78 — im harmonischen Einklang (sun. pwvia) beider. 
Die Elimination der rationalen Fahigkeit vor dem Hintergrund des 
Symposions hat darüber hinaus auch noch einen bedeutenden formalen 
Grund in der Argumentation: Nur in der Abwesenheit des Aoyıoyöç lässt sich 
die Scham als diejenige Empfindung isolieren, die ihm beisteht. Auf vergleich- 
bare Weise wird in der Politeia vorgegangen, wo Glaukon durch folgendes 
Argument den Duuée vom 2oytcyöç”9 unterscheidet (R. 441a7-b1, meine Übs.): 


xal yàp EV tots TALĞİOLÇ TOÜTA Y’ dv xtc Wor, Ört upod EV s060ç yevöeyot ien cá 


Zort, Aoy tou o0 Ö” övtot göy ëporye Soxodow ovderote petarapBever, ol de rod- 
Aol oe mote. 


Denn das kann man auch bei Kindern sehen, dass sie, nachdem sie 
gerade geboren worden sind, bereits voller Mut sind, an verniinftiger 
Uberlegung hingegen scheinen mir zumindest einige niemals Anteil zu 
erlangen, die meisten aber erst nach langer Zeit. 


Auch in der Politeia wird folglich der muthafte vom rationalen Seelenteil unter- 
schieden, indem Letzterer gedanklich eliminiert wird. Wenn der Duuéc zum Ver- 
bündeten (oöuuoxos)® des rationalen Seelenteils wird, ist er von diesem nicht 
gut zu trennen. In Bezug auf die Nomoi ist insofern (trotz seiner abweichenden 
Interpretation) Klaus Schópsdaus Beobachtung, dass hier eine ,funktionelle 
Entsprechung zwischen dem Aoyltauöç und der &i$wç“8! vorliege, zuzustimmen. 
Diese Übereinstimmung in der Funktion im Sinne des gemeinsamen 
Kampfes gegen Lust und Verlangen kann jedoch nicht zu einer vollstándigen 


sich in einer Situation der (Erneuerung ihrer) Erziehung befindet, deren Ziel Harmonie 
und nicht Konflikt ist. Vel. auch Kap. 1v.3.5. 

78 Vgl. insb. 653a5-c4 und 689a7-8, sowie weiterhin zur cwppoatvyn 689d4-5, 696b3-4, c5-6, 
d4—e2, 697b2-4, 710a5-8. 

79 Obgleich Aoyıotıxöv in der Politeia der spezifische Terminus für den rationalen Seelen- 
teil ist (R. 439d5; 440e4, e6, e7; 441a3, a5, e3; 442d1; 550b1; 553d1; 571c4, d8; 602e1; 605b3), 
findet hin und wieder im selben Kontext auch der Begriff Aoyıouös Anwendung (R. 439dı; 
440b1; 44149; 524b4; 586d2; 611c2), sodass beide nicht präzise voneinander getrennt 
werden können. Dass im Marionettengleichnis nur vom Aoyıcuög die Rede ist, ist deshalb 
auch noch kein Hinweis darauf, dass die Seelenteilung hier ganz aus dem Fokus gerât 
(pace Bartels 2017: 89). 

8o Vgl. R. 440b3 (ähnlich c7), 441e5 sowie 589b3 für dieses wiederkehrende Vokabular in 
Bezug darauf, dass der Duuéc sich mit dem Aoyıorıxöv verbündet. 

81 Sechöpsdau 1986: 107. 
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Gleichsetzung ausgebaut werden, wie dies von Bartels®? angenommen wird. 
Denn als eine Art von Furcht bleibt widw¢ eine Empfindung, d.h. einer der 
eisernen Drähte. 

Welche sind nun also die ,Helfer$? des Aoyıcuös? Eine spätere Textstelle 
aus Nomoi 6 fasst die drei wirksamsten (neyloroıs) Mittel gegen die stärksten 
Begierden in einer Weise zusammen, dass sie den oben erarbeiteten Ergeb- 
nissen vollständig entsprechen: Furcht, Gesetz, wahre Ansicht (90Boç, vökoç, 
dAn Adyos, 783a6—7).84 


4.5 Trichotomie in den Nomoi 

Aus dem Gesagten lâsst sich nun eine fundamentale Schlussfolgerung ziehen: 
In dieser impliziten Überordnung der sekundaren Emotionen bildet sich deut- 
lich ein Denkmuster ab, das der Trichotomie der Seele in der Politeia sehr 
nahe kommt.55 In der Tat haben nach Douglas Cairns auch Olivier Renaut 
und Joshua VVilburn56 systematisch nachgewiesen, dass das Schamgefühl 
(«i8wç/aloyüw) in den Dialogen, in denen die Trichotomie prominent ist, 
dem muthaften Seelenteil (90posı5eç) zuzuordnen ist, dessen Funktion im 
weitesten Sinne unser Selbstgefühl im Rahmen einer Gemeinschaft und deren 
Werte betrifft.37 Gleiches gilt für gößos und ð&pşpoç, die bereits vor der Politeia 


82 Vgl. Bartels 2017: „the Athenian equates aidwc¢ with the rational faculty“ (89). Vgl. auch 89 
Anm. 54. Schópsdau selbst verstärkt in seinem Kommentar das Verhältnis zwischen aiðwç 
und Aoylayöç;: Erstere sei „gewissermaßen das Medium" für die Herrschaftsausübung von 
Letzterem (siehe Schépsdau 1994: 236). 

83 Esist erwähnenswert, dass das Vokabular des ,Helfens' (ünnpetew) auch im Timaios (7od6) 
in dieser spezifischen Bedeutung der Unterstiitzung des rationalen durch den muthaften 
Seelenteil Anwendung findet. Weiterhin wird an zwei Stellen im platonischen Werk auf 
die Menschen bzw. Wahrsager als bxypétat der Götter Bezug genommen (Euthphr. 13e10— 
11; Ion 534c7-8). Vgl. auch die interessante Formulierung in R. 373b6 (momtat Te xod Tobtwv 
Üzüyperot), die die Vermutung aufkommen lässt, dass auch Künstler ihre ‚Helfer‘ hatten. In 
den Nomoi erwirbt ünnpetew seine prominenteste Bedeutung im Sinne des Dienstes an 
den Gesetzen und am Staat, siehe 725c7, 729d7—e1, 822e6—7, 968a3 (vgl. LSJ s.v. Ünnpetew 
A.11.3.c) sowie 914a4, wo die Stadt zum Diener der göttlichen Orakel erklärt wird. Vgl. zum 
Kontext Schópsdau 1994: 232. 

84 Auch Julia Annas misst der Stelle Bedeutung zu, in Annas 1999: 145. Siehe Kap. v.2.2 in 
dieser Studie. 

85  Ineine ahnliche Richtung argumentieren auch Wilburn 2013: 64, 76 sowie Meyer 2012: 
360, die schreibt: ,Tripartition is not far below the surface here". 

86 O Vgl Cairns 1993: 382-384, 392; Renaut 2013a: 181-182, 197-198, 313; Wilburn 2013: 74, 76. Vgl. 
weiterhin Phdr. 25346, 254a2, 256a6. Fortenbaugh hingegen verortet Scham in der Politeia 
noch im vernünftigen Seelenteil (vgl. Fortenbaugh 1975: 32, siehe jedoch Anm. 1). 

87 Vgl. Wilberding 2009: 366, 368; Renaut 20132: 151, 181-182, 197-198, 284 sowie Renaut 2013b: 
179, 183, 187 und schließlich Wilburn 2013: 72. Weinstein 2018 hat die herrschende Meinung 
herausgefordert: Die soziale Funktion des Punoeiözc sei „derivative“ (29); grundlegend sei 
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mit Tapferkeit assoziiert werden. Sp Doch wurden auch Gegenargumente 
laut, gegen die ich meine Auffassung verteidigen möchte, um sie gleichzeitig 
weiter zu präzisieren. Unter einigen anderen hat Sassi®? gegen ein Weiter- 
bestehen der Seelendreiteilung zwei benachbarte Formulierungen aus dem 
sogenannten Strafrechtsexkurs in Nomoi 9 ins Feld geführt: In 864b3 erwáhnt 
der athenische Fremde einen Schmerz, ,den wir Árger oder Angst nennen" 
(fjv Ovpòv xai pöğov Erovondlouev) und ordnet so beide der Adam unter. Doch 
kann diese an Phlb. 32b9—c2 erinnernde Unterordnung, wie dargestellt, in das 
Marionettengleichnis integriert werden, ohne dadurch eine mögliche Tricho- 
tomie zu unterlaufen. Kurz vor dieser Passage wird der övyöç als „Gefühl oder 
Teil" (cite Tı nadog elte tt uépoc, Lg. 863b2-3) der Seele bezeichnet. Die Deut- 
barkeit einer solchen cite-Formulierung ist bereits unter 11.2.2 an diesem Bei- 
spiel problematisiert worden und hatte dort zu der Schlussfolgerung geführt, 
dass sie keine positiven Rückschlüsse auf die Moralpsychologie der Nomoi 
zulässt, weil der Athener hier die philosophische Frage, ob der Duuéc ein nddos 
oder ein yepoç ist, beiseiteschiebt. Darüber hinaus ist Folgendes zu sagen: Der 
9upóc als eine spezifische Empfindung könnte in den Nomoi ohnehin nicht 
allein für den zweiten Seelenteil stehen, da er keine ausreichende Betrachtung 
erfáhrt — womóglich, weil die Tapferkeit von Anfang an abgewertet wird. 
Andere Empfindungen, wie die Scham, treten in den Vordergrund. Auch im 
Timaios ist der zweite Seelenteil nicht identisch mit dem Övyöç, sondern hat 
Anteil an Duuëc (im Sinne einer Emotion) und dvöpeia (kerexov, Ti. 70a2), und 
im Phaidros sind die Begriffe 9vpd¢/8vupoetdéc vollständig abwesend. Schließ- 
lich erinnern die drei Arten von Verfehlungen im Strafrechtsexkurs (Zorn 
und Furcht, Lust und Begierden, Unwissenheit bzw. Meinungen, Lg. 864b1—7) 
unabhängig von der Oupóc-Frage doch sehr stark an das Marionettengleichnis 
als ein trichotomisches Konzept. 

Das schlagkráftigste Argument gegen die These der Trichotomie in den 
Nomoi ist eine vermeintliche Parallele des Gleichnisses zum Mythos der Erd- 
metalle in der Politeia (R. 415a1-c7). Christopher Bobonich hat sie wie folgt 
auf den Punkt gebracht: ,Plato makes no room here for silver cords“.99 Doch 


seine Ausrichtung auf Langzeitziele und die daraus resultierende Befáhigung zur Stabili- 
tat und Bewahrung. Die unterschiedlichen zeitlichen Perspektiven (short term, long 
term, forever), die Weinstein den Seelenteilen zuspricht, lassen sich gut mit meinen 
Beobachtungen zur Marionette in Einklang bringen. 

88 Vi. Prt. 349e1-351b2, 359b8; La. 194d4-199c2, ebenso auch bei Aristoteles (z.B. NE 1107a33, 
1116a10-11; EE 1220b39, 1228b2-3). Weiterhin werden pöBoç und 6dppoç von Platon recht 
früh als Erwartungen konzeptualisiert (siehe La. 198b2—10, Prt. 358d5-7, Phd. 88b3-8). 

89 Vi. Sassi 2008: 136. 

go Bobonich 2002: 264. Ebenso Sassi 2008: 133 und Müller 2013: 64. Auch Folch 2015: 79-80 
erwähnt die Parallele, allerdings ohne explizite Rückschlüsse auf das Fehlen eines 
silbernen Drahtes. 
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eine eingehendere Betrachtung dieses Mythos muss zunächst erkennen, dass 
er im Text der Politeia weit vor der Einführung der Trichotomie und sogar 
vor der Diskussion der Kardinaltugenden verortet ist.?! Er dient lediglich 
der Rechtfertigung der drei Stânde (Bauern, Gehilfen und Regierende). Die 
‚silberne‘ Natur der Gehilfen (éixovpot) war zuvor im Rahmen der Auswahl 
der Wachter (pöraxes) — die jedoch auch die später unter den Wächtern aus- 
gewählten Regierenden umfassen — beschrieben worden und hatte sich als 
durchaus komplex erwiesen (374e1-376c7). Entscheidet man sich dennoch, 
was somit nicht unbedingt naheliegend ist, für eine proleptische Lesart, kann 
das ,Silber' in den Seelen der Gehilfen jedoch nicht strikt mit dem zweiten 
Seelenteil analogisiert werden, weil dies zu dem inkonsistenten Schluss führen 
würde, dass allein die Gehilfen im Besitz des muthaften Seelenteils sind.?? 
Was die Gehilfen von den anderen beiden Klassen unterscheidet, ist keines- 
wegs der Duuéc, den alle Menschen in ihrer Seele besitzen, sondern die ent- 
sprechende Tugend, dvdpeta (429a1-3, vgl. 441c11-d2). Vorausblickend gelesen 
kónnten die Metalle daher einer natürlichen Eignung zur Herausbildung der 
entsprechenden Tugend entsprechen. In jedem Fall ist es irreführend, im 
Marionettengleichnis nach einem silbernen Draht Ausschau zu halten. 

Drei weitere parallele Stellen aus der Politeia können diese Auffassung 
stützen: Erstens kommt die Definition der c«qpocóv dort (430c8-432d1) 
dem Marionettengleichnis im Vokabular sehr nahe.?? Sie enthált selbst, da sie 
wiederum vor der Einführung der Seelenteilung verortet ist, keinerlei Bezug- 
nahme auf den övyöç, denn der Konflikt zwischen Lust bzw. Begierden und der 
Vernunft ist für die begriffliche Bestimmung der owppocüvn hinreichend. Die 
Einführung einer distinkten dritten seelischen Kraft im Marionettengleichnis 
würde folglich der Definition der cwppoctvn in der Politeia widersprechen. 
Darüber hinaus wäre sie im oben detailliert erläuterten Kontext, der auf einem 
Zweiparteienkonflikt basiert, vollkommen unmotiviert. 

Zweitens ist der in der Analyse beschriebene Seelenkonflikt zwischen Lust 
und Scham dem inneren Zwist des Leontios (439e5-440a7), der bekanntlich 
als Beispiel zur Einführung des Duuoeëgc als drittem Seelenteil zwischen dem 
begehrenden und dem rationalen dient, sehr ähnlich.?* Bei Leontios sind 
es Begierde (émi&upot) und Unwille bzw. Abscheu (8vcyspatvot, 439e8), die 


gı In R. 546d7-547c4 wird noch einmal auf den Mythos und seinen Ursprung bei Hesiod 
verwiesen. Er bezieht sich auf dieselben Verse in Werke und Tage wie der Kronos-Mythos 
(Hes. Op. 109-155). 

92 Wilberding 2009: insb. 354, 361 argumentiert ähnlich. 

93 Vl. va. folgende Ausdrücke: öyxpdrela (R. 430e7), xpeittw abtod (e7, 11; 43146), Eyxporeç 
(431a6), vö BéAtiov/tO Aueivov vs. TO xetpov (430a5-6; 431b6—7, 432a7-8). Kapitel TV wird 
ihnen genauer nachgehen. 

94 Auch Mesch 2005: 100 und Meyer 2012: 359 ziehen die Parallele zu Leontios heran. 
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miteinander in Zwist stehen. Der Protagonist kämpft (ucyotto, 440a1) dabei 
auf der Seite des Abscheus, verliert diesen Kampf jedoch zu seinem eigenen 
Arger. Obgleich das entsprechende Vokabular in der Textpassage abwesend 
ist, involviert die anschließende Schilderung des Selbsttadels (Ao1$opoövr& TE 
adröv, bi—z) ein Schamgefühl für die begangene Tat.?5 

Ein drittes Detail ist bereits von Wilburn?® hervorgehoben worden: Gemäß 
R. quaı1o lässt die musische Erziehung das Duuoeëëc „weich werden wie Eisen" 
(Gorep olönpov eucdagev). Dieser Ausdruck wird in den Nomoi zweifach wieder- 
aufgenommen, und zwar in Textstellen, die eindeutig auf das Marionetten- 
gleichnis rückbezogen sind.9” Darüber hinaus lässt er sich auch mit der bereits 
zitierten Definition der d&vdpeia (Lg. 633c8-d3) in Verbindung bringen, der 
zufolge die Verlockungen „den Mut [...] zu Wachs werden lassen“ (Toüç 9vpods 
TotoOcty xvjplvouc). 

Ein letztes Argument zugunsten einer Kontinuitât in Platons Denken sind 
die in diesem Kapitel immer wieder aufgerufenen Rückverweise auf Platons 
früheres Werk, die teilweise beinahe die Gestalt von Selbstzitaten annehmen.98 
Diese durchgehend positiven Rückbezüge sind im Marionettengleichnis so 
zahlreich, dass sie eine eigenstándige Untersuchung verdienen würden. 

Vertritt Platon also in den Nomoi eine Trichotomie??? Dies lässt sich trotz 
all der angeführten Belege nicht behaupten. Das Marionettengleichnis dient 


95 Diese Annahme wird auch gestützt durch R. 388d5-6, woraus hervorgeht, dass Selbst- 
tadel (hier Zoe Aderren) eine Reaktion auf das Schamempfinden (aioxöveiv) ist. Vgl. auch 
Cairns 1993: 383. 

96 Vi. Wilburn 2013: 78 und jetzt 2021: 276-277. 

97 Vl. 666cı—z (Tâ xfj boxfiç Ios, xo&drep elc nüp alönpov Evredevra yıyvönevov, xol oðtwç 
eunAaotötepov civar) sowie 671b8-10 (xo&dmep wi olëupou tàç buxds TOY rtvóvtov čia- 
TÜPOVÇ yiyvopévaç uaAMaxwrepas ylyveraı xol vewTEpaç). Das ‚eiserne Herz‘ ist ein Topos 
in der griechischen Literatur: Hom. Il. 22.357; Od. 5.191 (dvuös); Hom. Il. 24.205; Od. 24.521; 
A. Th. 52 (cop); Hom. Od. 4.293; Hes. Th. 764 (xeadty). Platons Aufnahme dieser Metapher 
für mánnliche Stárke hat durch die Hinzufügung des Schmelzens einen beinahe scherz- 
haften Beiklang. 

98 ` Euthphr. 12a4-cg (Scham als Teil von Furcht), Prt. 320c8-322d4 (Protagoras-Mythos), 
R.351d3-352a4 (cx&cic in der Stadt und im Individuum), R. 429c7-dı (Definition von Tapfer- 
keit), R. 430c8-432b1 (Definition von Mäßigung), R. 431a1 (die Einheit des Individuums), 
R. 603c11-604dıo (Vorprägung des Marionettengleichnisses), Plt. 306a5-308bg (Feind- 
schaft und Zwist von Tapferkeit und Mäßigung), Phlb. 32b9—c2 (Antizipationen von Lust 
und Schmerz), Ti. 69d2 (0&ppoc und qófoc als &ppove cup oUAo). Vgl. Rowe 2010: 35. 

99 Die Debatte über Trichotomie und Dichotomie in den Nomoi ist allzu bekannt, daher 
seien hier nur exemplarisch einige Vertreter beider Richtungen genannt: Zugunsten 
der Dichotomie argumentieren Müller 1968: insb. 22; Rees 1957; Graeser 1969: 100-105; 
Schópsdau 1994: insb. 228—229; Gastaldi 2007: inbs. 118, Sassi 2008 sowie Folch 2015: insb. 
52, 69-78. Die Fortführung einer Trichotomie vertreten Saunders 1962; Büttner 2000: insb. 
12, 118-121; Gerson 2003 und Kahn 2004 (beide gegen Bobonich); Mesch 2005; Brisson 


DIE MARIONETTE IM RAUSCH 67 


ganz offensichtlich nicht der Erlauterung einer dreiteiligen Seele, denn dies 
wird an keiner Stelle des Textes deutlich. Gerade darin besteht jedoch die 
besondere Art und Weise, in der die Trichotomie hier gegenwârtig ist: Erst bei 
genauerem Hinsehen offenbart das Gleichnis ein implizit zugrunde liegendes 
Denkmuster, das den früheren Hypothesen der Politeia, des Phaidros und des 
Timaios entspricht und vvelches daher keine fundamentale Kehrtvvende in 
Platons Denken erkennen lasst. 


4.6 Sehlussfolgerung: Die Funktion des Marionettengleichnisses 
Die Funktion des Marionettengleichnisses im ersten Buch der Nomoi lâsst 
sich abschließend folgendermaßen zusammenfassen: Uber ihre unmittelbare 
Rolle der Erläuterung der owppocüvn und des Nutzens der Symposien als sie 
fördernde Einrichtung hinaus erfüllt die Marionette die konkrete Funktion, 
eine Projektionsfläche für die umgekehrt analogen Mechanismen der owppo- 
güv und der dvöpela zu bilden. Beide sind auf der Basisvorstellung eines Zwei- 
parteienkonflikts konstruiert, um so Kleinias und Megillos von den Ansichten 
des Atheners zu überzeugen. Das Verhältnis dieser beiden Tugenden und ins- 
besondere die swppocüvn werden sich für den Fortgang des Dialogs als grund- 
legend erweisen. Über diese kontextuelle Funktion hinaus ruft das Gleichnis 
eine Reihe von Aspekten auf, die - wie sich im weiteren Verlauf der Studie 
zeigen wird - für die Nomoi prägend sind. Zu diesen Elementen gehören zum 
Beispiel das Verhältnis zwischen Mensch und Gott, die Bedeutung des Gesetzes, 
die wie gezeigt auch performativ vorgeführte Dynamik von Konflikt und Ver- 
ständigung sowie ein präzises Bild des Menschen als eines im Wechselspiel 
seiner seelischen Tendenzen eigenverantwortlich handelnden Individuums. 
2012 (unter Beibehaltung auch der Trichotomie der Stadt); Meyer 2012: insb. 360; Wilburn 
2013, Fossheim 2013 („motivational tripartition", go), Renaut 2013a: 310 (der dem Athener 
überzeugend eine „interpretation minimale de la tripartition de l'àme* zuspricht) und 
Wilburn 2021: 253-289. Görgemanns 1960: insb. 122, Sharafat 1998: 43-53 und Müller 
2013 sprechen sich infolge Saunders 1962: 37 („the bipartite analysis can never exclude 
the tripartite“) für eine Zwischenlösung aus, nämlich die prinzipielle Erweiterbarkeit der 
Dichotomie. Bobonichs These, dass die Seele in den Nomoi „is neither bipartite nor tri- 
partite, but unitary“ (Bobonich 2002: 259, vgl. auch Laurent 2006), ist insb. von Kahn 2004 
erfolgreich bestritten worden, siehe auch Laks 2005: 85-92. Mir scheint aber, dass keiner 


der Verfechter der Trichotomie ihre Gegenwart in den Nomoi auf die spezifische Weise 
fasst wie oben beschrieben, nämlich als implizit zugrunde liegendes Denkmuster. 


KAPITEL IV 


Mäßigung (9wppocüvn): Eine uneinheitliche 
Konzeption? 


Desire itself is movement 
Not in itself desirable. 


THOMAS S. ELIOT (Four Quartets, BURNT NORTON V) 


1 Einleitung 


Wenn nach der im vorigen Kapitel unternommenen Lektiire des ersten Buches 
etwas besonders erstaunt, ist es die Vielzahl an Aspekten hinsichtlich der 
Moralpsychologie und Erziehung, der politischen und legislativen Grundaus- 
richtung, der Art und Weise der Gesprâchsführung sowie auch der Theologie, 
fiir deren Deutung im weiteren Verlauf des Werks hier bereits die Weichen 
gestellt werden. Die feinsinnige Verbindung all dieser Elemente zu einem 
geordneten Ganzen im Rahmen eines dynamischen Gesprâchs macht diesen 
Teil des Dialogs zu einem einzigartigen Stiick platonischen Schreibens. 

Wie die Analyse des Marionettengleichnisses gezeigt hat, erfolgt seine 
Einführung als Reaktion auf die Kriegsbegeisterung des Kreters und des 
Spartaners mit der Intention, beide von der Relevanz von coqpocóvy für die 
Polis zu überzeugen. Ihre Bedeutung wird in Abhângigkeit vom Vokabular des 
Kampfes umrissen als ein ‚Sieg über sich selbst‘, der sich als Vorbedingung für 
ein friedliches Zusammenleben in der Polis erweist. Die Marionette illustriert, 
wie diese metaphorische Bestimmung, die urspriinglich in Bezug auf die 
Stadt eingeführt worden war, auf das Individuum übertragen werden kann. 
Die Einführung der Mäßigung des Individuums über die Brücke der Polis hat 
wiederum zur Folge, dass der Leser die individuelle Tugend von Beginn an 
implizit im Kontext ihrer Bedeutung fiir die Polis wahrnimmt.! 


1 Diese Argumentationstechnik ist aus der Politeia wohl bekannt. Allerdings liegt dort der 
Fokus (wie 2.1 zeigen wird) auf der individuellen Tugend, nicht in erster Linie auf ihrer 
Bedeutung fiir die Polis, wie hier. 
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Die auffällige Fokussierung der cwgpocbvy im ersten Buch, in ihrer grund- 
legenden Bedeutung für das soziale Gefüge der Stadt, vvird sich im vveiteren 
Text der Nomoi fortsetzen und eine Dominanz der ‚gewöhnlichen‘ — d.h. nicht- 
philosophischen, bürgerlichen — Tugend zur Folge haben. Sie prágt den Dialog 
so stark, dass Richard Kraut ihn mit einigem Recht als a study not of the height 
of human excellence but of ordinary virtue“ betiteln kann. Denn Mäßigung ist 
nicht allein das Ziel der in den ersten beiden Büchern diskutierten Symposien 
(67365), sondern wird zwanzig Stephanus-Seiten später explizit zum Ziel der 
Gesetzgebung erklärt (693c2) und im achten Buch als Hauptorientierungs- 
punkt für die Regelung der Erziehung bezeichnet (836a2). Die Relevanz der 
gcwppogüw im Sinne einer bzw. der bürgerlichen Tugend par excellence stellt 
daher einen inhaltlichen und strukturellen trait d'union für die Nomoi dar, 
deren problematischer Aufbau in Kapitel v1 náher untersucht werden wird. 

Zugleich mit der Anerkennung ihrer Dominanz in Platons zweitem Staats- 
entwurf wird jedoch häufig vertreten, dass der Begriff cwppocbvy in den Nomoi 
uneinheitlich oder ambivalent sei.? Vor diesem Hintergrund setzt sich das vor- 
liegende Kapitel zum Ziel, die Mäßigungskonzeption der Nomoi einer genauen 
Analyse zu unterziehen. Dies erfolgt in zwei Schritten: Zunâchst wird im ersten 
Teil des Kapitels (2.1 und 2.2) ein Vergleich mit der Politeia angestrebt. Da im 
vorigen Kapitel (Abschnitt 4.5) aufgefallen war, dass das im ersten Buch ver- 
wandte Vokabular demjenigen der owppooüw-Definition in der Politeia sehr 
nahe kommt, ist es sinnvoll, den Mäßigungsbegriff der Nomoi nicht isoliert 
von der früheren Konzeption zu behandeln. Darüber hinaus hat bereits Lucia 
Prauscello erkannt, dass ein eingehender Vergleich der ‚gewöhnlichen‘ Tugend 
zwischen den beiden Dialogen Politeia und Nomoi ein Desiderat geblieben 
ist.* Allerdings verzichtet Prauscello in ihrer Analyse der Politeia auf die Ein- 
beziehung der Analogie zwischen Stadt und Seele, obgleich diese gerade hin- 
sichtlich der Begriffsbestimmung der cwppoctvy viele Probleme aufwirft. Erst 
die Einbeziehung der Analogie kann, wie sich zeigen wird, das Motiv sowie 


2 Kraut 2010: 64. Die tragende Bedeutung der Mäßigung in den Nomoi ist von vielen bemerkt 
worden, siehe z.B. Stalley 1983: 56 (,It is as fundamental to the Laws as justice, dikaiosune, is 
to the Republic“.), North 1966: 187 und Prauscello 2014: 59-60. 

3 Siehe z.B. Saunders 1962: 52 (,.Xopgocüvi) has two meanings"), North 1966: 189 („it is either 
the power of self-mastery [...] or it is the ordinary, popular ‘natural’ virtue“), Bobonich 2013: 
23, 27 („two different conceptions of moderation“) und Prauscello 2014: 59 („a wide variety 
of meanings“). Stalley 1983: 54-56 spricht zwar von einem „wide sense“ des Begriffs, halt ihn 
jedoch für grundsätzlich einheitlich. 

4 Vgl Prauscello 2014: ,The differential 'degrees' of virtue and happiness accessible to 
the citizens of Plato's utopias (both in the Republic and the Laws) have recently received 
increasing scholarly attention. Yet there has been no sustained comparison of the ‘lesser’ 
virtue of the ‘ordinary’ citizen in the two Platonic works“ (9). 
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die Notwendigkeit der Privilegierung der owppogüw in den Nomoi deutlich 
machen. Der zweite Teil des Kapitels (3.1-3.5)° widmet sich im Einzelnen einer 
prâzisen Untersuchung der fünf zentralen Passagen in den Biichern bis 5, in 
denen die für die Nomoi relevante Konzeption der cwgpoctvy erarbeitet wird. 
Obgleich bekannt ist, dass die ersten drei dieser Passagen jeweils explizit auf- 
einander riickbezogen sind, gibt es bisher keine detailgenaue Untersuchung 
dieser Passagen in ihrer innertextlichen Verbindung. Die Beriicksichtigung 
der Rückvervveise sowie des jeweiligen spezifischen Kontextes der Passagen 
wird nahelegen, dass die Mäßigungskonzeption der Nomoi, anders als meist 
bisher angenommen, weitgehend einheitlich ist. Diese Schlussfolgerung lâsst 
sich zusâtzlich gut in Einklang bringen mit der politischen Struktur der in den 
Nomoi entworfenen Kolonie (2.2). Die Ergebnisse dieser Untersuchung werden 
im anschließenden Kapitel v, in welchem die im ersten Buch entdeckte Nähe 
von Mâğigung und Scham genauer betrachtet wird, noch um ein wichtiges 
Element ergänzt werden. Den Abschluss des vorliegenden Kapitels bildet ein 
kurzer Appendix zur Frage der Bedeutung der übrigen Tugenden in den Nomoi. 


2 Mâtigung als bürgerliche Tugend 


21 Zwischen Individuum und Polis: cwppogüvn in der Politeia 

Im Vorfeld einer vergleichenden Analyse der Mafigung als bürgerlicher 
Tugend in der Politeia und in den Nomoi ist in Bezug auf Erstere eine Vor- 
bemerkung vonnöten. Denn die Frage, welcher Status dem politischen Projekt 
der Idealstadt der Politeia zuzuerkennen ist, wird kontrovers diskutiert. Ins- 
besondere Julia Annas hat nachdrücklich davor gevvarnt, die Politeia über- 
haupt als ein politisches VVerk zu lesen. Der Dialog sei vielmehr eine Antvvort 
auf eine ethische Frage (Why should I, an individual person, be moral?“6). Die 
Autorin geht so weit, zu behaupten, dass ,the ideal state does not form part of 
the main argument". Er werde lediglich eingeführt ,to illustrate and clarify the 
nature of virtue in the virtuous person, but the conclusion of the moral argu- 
ment is independent of the political aspects of the work" 7 Wenngleich Annas’ 
entschiedene Positionierung dazu verleitet, die Tragweite einiger politischer 
Gedanken der Politeia, die sich auch in spâteren Dialogen wiederfinden,® 


5 Fiir eine englischsprachige Kurzfassung der hier vertretenen Thesen siehe Pfefferkorn 2021b: 

337-342. 

Annas 1999: 72. 

Annas 1999: 88. 

8 Darunter z.B. das Idiopragieprinzip, der notwendige Blick auf ‚das Ganze‘, die sekundäre 
Bedeutung von Gesetzen, die grundsátzliche Analogisierbarkeit von Seele und Stadt, die 


ND 
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zu unterschâtzen, sind ihre Beobachtungen hinsichtlich der Ausgangsfrage 
sovvie der Hauptthematik des VVerks korrekt. Besonders deutlich wird dies am 
Ende des neunten Buches in der Abschlussbemerkung zur idealen Polis, die 
es Glaukon zufolge auf der Erde nicht geben kann. Im Himmel aber, kontert 
Sokrates, sei vielleicht ein Muster (napddeıyua) aufgestellt „für denjenigen, der 
es anblicken und mit Blick darauf sich selbst einrichten möchte“? (R. 592b1-2). 
Die Idealstadt wird hier nicht etwa als ein Modell für eine tatsáchliche Stadt 
bezeichnet, sondern als Vorbild für die gute Seelenverfassung des Einzelnen. 
Die Betonung dieser Perspektive in der Interpretation entschárft zu einem 
gewissen Grad die vielfach bemerkte Problematik des politischen Entwurfs 
und es ist wichtig, diese inhaltliche Grundausrichtung des Dialogs stets in 
Erinnerung zu behalten. Doch sie sollte nicht zum Anlass genommen werden, 
den politischen Ansatz fortan keiner Analyse mehr zu unterziehen, denn eine 
solche kann sich vor allem im Vergleich zum späteren politischen Projekt der 
Nomoi als äußerst hilfreich erweisen. Selbst wenn man die Politeia als ein rein 
moralpsychologisches Werk ansieht, bietet sie doch viel Material hinsichtlich 


Bedeutung der Erziehung oder auch konkrete Strukturen wie die Frauen- und Kindergemein- 
schaft. Annas’ Versuch der Entkräftung des Rückbezugs in Ti. 17c1-3 (1999: go Anm. 47) kann 
darüber hinaus nicht überzeugen: Unabhángig von der Kommasetzung wird hier auf ein 
Gesprách über die Verfassung einer Stadt verwiesen und nicht auf ein Gesprách über Ethik. 
Was die Autorin schließlich gar nicht berücksichtigt, ist die Problematik der Abhängigkeit 
der Seelentheorie von der politischen Konstitution der Idealstadt. In Renauts Worten: „Il 
n'y a donc pas de sens à faire de la tripartition en tant que telle une entreprise psychologique 
indépendante d'une politisation de Pöme“ (Renaut 2013b: 188). Blößner 1997: 166-168 
unterscheidet überzeugend zwischen einer argumentativen und einer genetischen Priori- 
tat: Während Erstere (mit Annas) bei der Seele liege, sei Letztere ,mindestens in einigen 
wichtigen Punkten" bei der Polis verortet (vgl. auch 178, 213). 

9 aM, fjv & eyd, Ev odpava tows mapdösiyyot evdocevco x BovAopévo öpöy xod dp@vrı Eavtov xato- 
xitetv (meine Ubs.). Der Satz ist kontrovers. Ich folge der Deutung von Adam 1963, Bd. 2: 369- 
370, der übersetzt: ,But perhaps it is laid up in heaven as an ensample for him who desires to 
behold it and beholding found a city in himself" Diese ,pregnant and powerful phrase" zeige, 
dass ,the heavenly city is regarded as a model for the soul rather than as the place in which 
the soul should be planted". Vegetti 2014: 207 Anm. 206, optiert für die zweite Option, mit 
der Begründung, dass ,il significato normale di katoikizein + accusativo & quello di insediare 
una colonia; cioé trasferire qualcuno in qualche luogo*. Er übersetzt die Formulierung des- 
halb als „avendolo di mira insediarvi se stesso“ (1091). Das Verb xatoxičew hat in der Politeia 
aber nicht die von Vegetti angenommene Bedeutung. Im Vergleich mit 370e5-6 (xatotxt- 
got Ye GÜTMV THY nöAıv elc TötoöTov tónov) oder 433a2 (Tv nóAw xarwxiğoyev), wo es um die 
Neugründung einer Stadt an einem Ort geht (nicht um die Versetzung einer bestehenden 
Siedlung an einen anderen Ort), wird deutlich, dass &avtöv in 592b2 grammatisch genau die 
Position einnimmt, die zuvor der Stadt zukam. Dies entspricht auch dem Kontext der Stelle, 
in dem mehrfach auf die ‚innere Verfassung‘ angespielt wird (590e3-591a1, 591e1, 592a7, und 
später 605b5-7, 608b1). 
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der Frage, wie Moral in einer Stadt implementiert werden kann. Die folgende 
kritische Betrachtung der Idealstadt und der Stadt-Seele-Analogie zielt daher 
nicht darauf, den Entwurf der Politeia zu demontieren, sondern konkret darauf, 
wichtige Besonderheiten der Nomoi herauszuarbeiten. Gerade die Ahnlich- 
keit der beiden Mäßigungsbestimmungen wird es erlauben, die veränderten 
Grundlagen der spâteren Konzeption gut zu verdeutlichen. 

VVahrend das Gesprüch der Nomoi sich vom ersten Buch an der Bedeutung 
der Tugenden widmet und bereits hier Begriffsbestimmungen der Tapferkeit 
und der Mäßigung erfolgen, werden die Tugenden in der Politeia als solche 
erst im vierten Buch, d.h. im Anschluss an die Besprechung der Erziehung 
der Wachter sowie die mythische Begründung der drei Stünde ins Auge 
gefasst.!0 Dies hat zur Folge, dass die Belege des Vokabulars in den ersten drei 
Büchern nicht unmittelbar von der in diesem Rahmen definierten owppo- 
abvy abhängen. Vielmehr wird hier im Kontext der Erziehung der Wächter 
ein Begriff von Mäßigung erarbeitet, der eng an die eine der beiden gegen- 
sátzlichen Tendenzen der Wáchternatur gebunden ist, welche zu Anfang als 
milde (7p&0ç, 375c1), lernbegierig (piouadng, 376b6) und philosophisch (g1A0- 
gococ, 37569) umrissen wird. Mäßigung ist hier das Ergebnis der musischen 
Erziehung, d.h. der Fórderung der milden und wissbegierigen Natur der 
Wachter, ebenso wie Tapferkeit das Resultat des sportlichen Trainings ist, 
welches ihre muthafte ($unosiöng, 375a11) Natur fördert.!! Sokrates intendiert 
ein Gleichgewicht beider Seiten, doch es ist leicht zu bemerken, dass seine 
Hauptaufmerksamkeit der musischen Erziehung gilt. 

Wenn auch die Begriffe ‚lernbegierig‘ und ,philosophisch', die Sokrates 
identifiziert (376b9-10), hier noch kein ideentheoretisches Wissen umfassen, 
da sie sich auf eine Naturanlage beziehen, verleihen sie doch der owppo- 
cóvw eine etwas intellektualistische Färbung.!? Die spätere weiterführende 


10  InderTatist es die Erziehung der Wáchter, für die Sokrates und seine Gespráchspartner 
selbst die Verantwortung übernehmen (376d9-10), die den Boden für die Bestimmung 
der Tugenden bereitet. 

11 Siehe v.a. 41065-4112: delv Ö£ ye poev Toüç púňaxaç dUpoTEepA EYE TOUTW TW GÜGEL, — Get 
yap. — odxodv hpuócðar Set oro tic md¢ HMAC; — tc 6” 00; — xo TOD LEV NOMOTLEVOD TWPPWV 
TE xal &vöpela 1) buy; — T&v ye. 

12 Bzgl. des Intellektualismus dieser Passagen ist die Formulierung tà Tüç cw ppocüwç ety, ... 
TAVTAYOÜ mepupepóuevo yvopiçeyev xal £yövro Ev olç Eveotiv alofovoyefot xol görü KOİ eixd- 
vag avt&v (402c2-6) viel diskutiert worden. Zuletzt hat Prauscello 2014: 39-40 (ähnlich 
wie G. Ferrari 1989: 120-121, auf den sie verweist) zwischen einem genuinen dialektischen 
Verständnis der Ideen dieser Tugenden und einem bloßen Erkennen konkreter Tugend- 
manifestationen ,in this embodied life“ unterschieden, um den Schluss zu vermeiden, 
dass in dieser Formulierung ein Vorgriff auf die Ideen erfolgt (siehe yvwpilwv in dieser 
Bedeutung kurz zuvor in 40223). Anders hat die Stelle Vasiliou 2008: 227-232 interpretiert. 
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Erziehung der Philosophenherrscher sowie die sie auszeichnende philo- 
sophische gogia (Weisheit) werden darauf aufbauen. Trotz dieser Konnotation 
erfolgt in der Dichterkritik eine erste Bestimmung der Mäßigung, die sich 
an populären Vorstellungen orientiert (389d9-ez, meine Übs.): „Und besteht 
nicht gemeinhin |wç nAYdeı] die Mäßigung vor allem darin, den Herrschenden 
Untertan, selbst aber Herrscher über die Lust an Getrânken und Liebes- 
genuss und Speisen zu sein?"? An dieser ersten Definition fällt auf, dass sie 
eine politische und psychologische Komponente miteinander verbindet. In 
der Folge wird owppocüw mit maßvollem Verhalten (pevpioc, 399b8) sowie 
Anstándigkeit (sbcywpocóvv, 401d7, vgl 401a5-8) enggeführt und über- 
schwánglicher Lust entgegengesetzt (Ndovn ümepBaMoü, 402e2-3). Sie wird 
bereits hier, ebenso wie in Nomoi 1, mit dem Frieden assoziiert; Tapferkeit mit 
dem Krieg (399a5-c1). Das Gesprüch über die musische Erziehung mündet 
schließlich in der pointierten Formulierung ihrer Zielsetzung: der Fähigkeit, 
das Schöne auf mäßige und musikalische Weise zu lieben (owppövws Te xoi 
Lovaas Epâv, 403a7—8). 

Vordem Hintergrund, dass aus dem Kreis der Wâchter die Herrscher hervor- 
gehen (412b9-414b6), nimmt die zwischen einer intellektuellen und einer 
populären Konnotation schwankende Ambivalenz dieses cwppootvy-Begriffs 
nicht wunder. Es fallt auf, dass die beschriebene Natur der Wachter — d.h. die 
seelische Grundlage für die Entwicklung von Mäßigung — keine allgemein 
menschliche Eigenschaft ist, sondern ein charakterlicher Vorzug, aufgrund 
dessen sie aus der Masse der Bevólkerung als Wächter ausgevvahlt werden 
(éxAéEna0ant, 37468, vgl. 429e8). Darüber hinaus ist für die Erlangung von 
Mäßigung eine spezifische, nämlich eine musische Erziehung notwendig.!* 

Nach diesem bereits ausgiebigen Gebrauch des cw@poctvy-Vokabulars 
betrachtet Sokrates die Tugend in der in 430c8-432bı erfolgenden Begriffs- 
definition aus der neu gewonnenen Perspektive (£vreödev (ëch, 430e1) auf die 


Er verweist überzeugend auf 476a5-8, wo in Bezug auf die Ideen eine ganz áhnliche 
Formulierung fällt (navtaxod pavralöueva noMd palveodaı Exactov). Auch schlägt er vor, 
ywwpiğwpev lediglich auf Sokrates und seine Gesprächspartner zu beziehen: Bevor sie 
nicht im Gesprách die Formen der Tugenden identifizieren, werden weder sie selbst 
noch in der Folge die (fiktiv) von ihnen erzogenen Wächter wirklich musikalisch sein 
(vgl. 416b6-cı!). Ähnlich liest die Stelle Kamtekar 2008: 347. Vgl. auch Adam 1963, Bd. 1: 
168 ad 402c. 

13 oWw@pocbung Së de mANdeı Od TÀ rotdöc yeytoro, döxövrəy yev üzüixöovç elvat, GÜTOÜÇ Sé dpxov- 
TAÇ TÖV epi TOTOUS xoi dppo8(ato xor nepi 650066 NOovay; Für we rAYdeı siehe Ls] s.v. Oe 111e. 
Vgl. North 1966: 170 und Gastaldi 1998b: 205. 

14 Vgl. 401d7-ex: Musische Erziehung macht den Erzogenen anständig, wenn es sich um 
die richtige Erziehung handelt - sonst aber das Gegenteil (notet edoyjpova, Ev Tıç öptöç 
Tpapf, El BE uh, Tobvavriov). 
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ideale Polis. Die Einleitung der Passage, in der Sokrates den Gesprachspartnern 
anbietet, die Mäßigung zu überspringen und gleich zur Gerechtigkeit überzu- 
gehen, mag darauf hindeuten, dass er ihre Bestimmung für schwieriger halt 
als die der übrigen Tugenden.!? Zum Fortfahren aufgefordert, vergleicht er sie 
einer ouupwvia (Einklang) und &ppovia (Harmonie). Diese erste Bestimmung 
(der Leitgedanke für das Folgende) gehört nicht zu den üblichen Beinamen der 
awpoabvy!6 und wird daher von Sokrates, wie es bereits in 389d9-ez (ws 7A) 91, 
s.o.) der Fall gewesen war, an gemeinhin gebrauchte Synonyme rückgebunden 
(©ç pact), die er als Spuren (em, 430e7) dessen bezeichnet, was cwgpocbvy 
eigentlich ist (e4-7): xöcyoç (Ordnung), 5j8ovàv tivwv xoi exOvpldv éyxpdrcetat 
(Herrschaft über gewisse Lustgefühle und Begierden), xpeittw avto elvaı (sich 
selbst überlegen sein). Dieser letzteren Bezeichnung geht Sokrates genauer 
nach und stellt heraus, dass sie in der Seele des Individuums sowie parallel in 
der Polis eine Zweiteilung in Besseres (tò &ueivov) und Schlechteres (tò xeipov, 
431b6-7) impliziert. Es folgt die Identifizierung des Schlechteren in der Seele 
mit den vielfáltigen Begierden, Lust- und Schmerzgefühlen der Kinder, Frauen, 
Bediensteten sowie unter den Bürgern der minderwertigen Masse (noroi te 
xoi pöü2ot: kurz gesagt der Mehrheit der Bevölkerung), und des Besseren mit 
den einfachen und gemäßigten Begierden, die sich mithilfe von Vernunft und 
wahrer Meinung durch das Denken leiten lassen, in den Seelen der besten und 
besterzogenen Bürger. Im Rahmen der Polis bedeute also dieses Verstándnis 
der Selbstbeherrschung, dass ,die Begierden in den vielen Niederen von den 
Begierden und der Einsicht in den wenigeren Edleren beherrscht werden" 


15 Ähnlich North 1966: 172. G. Ferraris Erklärung von Sokrates’ Zögern überzeugt nicht: Er 
glaubt, dass Mäßigung als einzige der Tugenden „requires Socrates to admit an inferior 
element into his best city" (G. Ferrari 2005: 38). Doch die Zugehórigkeit schlechterer 
Menschen zur Stadt wird bereits im Mythos der Erdmetalle zugestanden und ist grund- 
legend für die politisch-soziale Struktur der Stadt. 

16 Soweit ich sehe, kommt die Engführung von owppocüvn mit &pyovla oder suupwvia bei 
Platon zum ersten Mal in der griechischen Literatur vor (vgl. auch Smp. 188a4-5). Mög- 
licherweise sind Platons Ideen pythagoreisch beeinflusst: Bei dem Pythagoreer Ocellos 
wird in einem erhaltenen Fragment nicht cwppocbvy, sondern ötxötöcüyy) einer seelischen 
Harmonie verglichen (Ocell. Fr. 2.2, vgl. R. 443d6). Unter den zahlreichen ,allied virtues" 
der cwppoabvy in der Literatur, die North 1966: 387 aufzählt, sind z.B. &yx peto, xocquótyc, 
TpaótYc, METELİTYÇ sowie aiðwç, nicht aber ouupwvia und &pyovla. Eine rezentere Unter- 
suchung der cw@poavvy in der griechischen Philosophie und Literatur ist Rademaker 2005 
(zu Platon 293-356), der allerdings die Nomoi außen vor lässt. Für frühere Bestimmungen 
der cweppoabvy bei Platon, die ebenfalls Anleihen bei den verwandten Tugenden nehmen, 
vgl. v.a. den Charmides (157a7: üylela, 15963-6: xos pót und Ycuxıörns, 160e2—5: &loyüvn / 
aides, 161b6: TÒ TÀ Exvtod npdrreiv, 163610: Y TAV dyadav npäkıs, 164d4: Tò yryvooxety &xvxóv) 
sowie Grg. 506c5-508c3 (insb. xöcuog). 
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(c9-d2, meine Ubs.),!” weil beide Parteien dieselbe Meinung (f) abt) 3ó£o, dg) 
darüber teilen, wer herrschen sollte. In der Konsequenz sei die Mäßigung, 
anders als Tapferkeit und Weisheit, durch die ganze Stadt ausgedehnt und 
lasse alle — die Schwächsten, die Mittleren, die Stärksten — harmonisch „in 
Oktaven" (814 xocóv, 432a3) zusammenstimmen.? Diese Einmütigkeit (046- 
voia, a7) und ‚Symphonie‘ aller hinsichtlich der Frage des Herrschens, schließt 
Sokrates, — in der Polis sowohl als in jedem Individuum (xoi ¿v nöreı xoti ev Evi 
exdoTo, a8—b1) — sei die cwppoadwy. 

Durch seine ‚Spurensuche‘ im allgemeinen kulturellen Wissen hat Sokrates 
somit seine Gesprächspartner zu einem neuen philosophischen Verständnis 
der coppocövy) hingeleitet, das alle genannten herkömmlichen Beinamen der 
Tugend integriert und darüber hinaus — in seiner musikalischen Konnotation — 
bereits im Erziehungsdiskurs vorbereitet worden war. 

Doch ist diese neue Konzeption in sich schlüssig und mit dem Gebrauch 
in den Büchern 2 und 3 in Einklang zu bringen? Obgleich es sich um eine 
Bestimmung auf politischer Ebene handelt, ist auch bereits die Seele im Spiel. 
Mäßigung erweist sich, wie auch die anschließend definierte Gerechtigkeit, als 
seelenteil- und standübergreifend. Inwiefern sich die Art und Weise des ,Uber- 
greifens' zwischen beiden Tugenden unterscheidet, ist sehr schwer zu fassen: 
Während Gerechtigkeit, bestimmt als „das Seinige tun“ (tò Tà bto npatrew, 
433b4), jeden Teil für sich betrifft und jedem formal gesehen dasselbe zuspricht, 
scheint owppogcüw konzeptionell das gesellschaftliche oder psychologische 
Ganze zu umfassen, mit unterschiedlichen Konsequenzen für die einzelnen, 
qualitativ unterschiedenen Teile.? Aufgrund ihres übergreifenden Charakters 
ist für beide die Bestimmung des Verhältnisses zwischen Individuum und Polis 
besonders schwierig. Bis heute scheiden sich die Geister darüber, ob dasVerhält- 
nis zwischen beiden rein analog-metaphorisch ist, oder ob auch eine kausale 


17 odxodv nal TAÜTO ÖpĞÇ Evövra cot Ev TH MOAEL xal KOATOLMEVAS AVTOAI TAS Eerriduniag Töç Ev Toç 
ToMois TE xol ao Und TE THY ErdUNLWV Kal THS PPoWNGEwS THs Ev rot EAĞTTOGİ TE xol 
émtetxeotepotc; Die Passage ist weit komplexer, als sie auf den ersten Blick wirkt: Es werden 
nicht einfach die Begierden en gros mit dem Schlechten und die Vernunft mit dem Guten 
identifiziert. Vielmehr wird bereits hier eine qualitative Differenzierung von Begierden 
vorgenommen (die möglicherweise die viel spätere Unterscheidung der drei Arten von 
Lust in 580c9-588a10 vorwegnimmt). Auffallend ist hier die fehlende Erwähnung von 
rationalen Fähigkeiten der genannten niederen Bevölkerungsschichten. 

18 Für eine exzellente musiktechnische Analyse dieses Ausdrucks (mit wichtigen philo- 
sophischen Implikationen zum owgpoctvy-Begriff in der Politeia) siehe Lynch 2017. 

19 Vgl zur Schwierigkeit der Unterscheidung von owgppocbvwn und Sdixatocvwy Rowe 1979, 
Gastaldi 1998b: 231-234 und Rademaker 2005: 341, 345-346. 
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Beziehung vorliegt.? Die erste Option, der zufolge die ,analogy does not peer 
into the souls of the individuals who make up the city, but only into the soul of 
the individual to whom the just city is analogous“,2! ist vorteilhaft, da sie beide 
Ebenen separat halt und so einige Deutungsprobleme, die in Kürze hervor- 
treten werden, eliminiert. Die analoge Gegenüberstellung von Individuum und 
Polis ist gevviss der Hauptstrang in Sokrates” Argumentation. Doch mir scheint, 
dass diese Minimalinterpretation an einigen Stellen nicht mit dem Text ver- 
einbar ist. Zumindest in Bezug auf Tapferkeit und Weisheit wird eine kausale 
Beziehung zwischen der Tugend des Individuums und der der Polis sprachlich 
durch den Dativ sowie Gud + Akkusativ und weitere Ausdrücke?? ganz deutlich 
etabliert: Die Stadt ist tapfer (kann als tapfer bezeichnet werden) aufgrund der 
individuellen seelischen Tapferkeit und ist weise aufgrund der individuellen 
seelischen Weisheit der Mitglieder der betreffenden gesellschaftlichen 
Gruppe. Auch der Erziehungsdiskurs hatte die spezifische seelische Prágung 
der Wachter zum Ziel. Dies muss nicht zwangslâufig bedeuten, dass die Bürger 
der Idealstadt den Tugendanspruch, den die individuellen Tugenddefinitionen 


20 Die Debatte über die in der Politeia zentrale Analogie zwischen Seele und Stadt ist so 
umfangreich, dass ich mich hier auf viel rezipierte Beitráge konzentrieren muss: Williams 
1973 ist der bis heute einflussreichste Text. Er stellt klar die Widersprüche heraus, die sich 
aus der Annahme ergeben, dass die Bürger einer gerechten Stadt selbst gerecht sind. Lear 
1992, dessen Ansatz stark durch die Psychoanalyse geprágt ist, glaubt das Problem durch 
die Konzepte der Internalisierung und Externalisierung lösen zu kónnen, die Individuum 
und Stadt reziprok aneinander knüpfen. Die Stárke dieser Deutung liegt v.a. in der 
Herausstellung der Funktion von Dichtung und Kultur in der Stadt, doch es bleiben viele 
Fragen offen (z.B. die nach der Erziehung einer ,appetitive person’, vgl. 198). G. Ferrari 
2005 lehnt alle bisherigen Modelle ab und pocht auf ein ,metaphorical understanding" 
(59) der Analogie, in der beide Ebenen ,run on parallel but quite separate tracks* (66, vgl. 
80) und keine Aussage über die seelische Beschaffenheit der Bürger einer Stadt gemacht 
wird. Vgl. aufSerdem Neu 1971, Annas 1981: Kap. 5 (Parts and Virtues of State and Soul), 
Irwin 1995: insb. 223-243 (Kap. 14) und 2011, Hóffe 20nb, Blößner 1997: 152-213 und 2007, 
Schofield 2006: 253-258 sowie Weinstein 2018, der vertritt, dass die Analogie auf drei 
für die Selbstgenügsamkeit von Stadt und Individuum essentiellen Funktionen beruhe: 
,Sustenance of the body; stability against distractions and threats; and guidance among 
competing possibilities" (15). 

21 G. Ferrari 2005: 45. Ähnlich Irwin 1995: 230-231. 

22 Siehe für ğı + Akkusativ 428d8-9, 429a8-9, für Dativ 428e7-9, 429b8. Weitere Ausdrücke 
sind dnoßXenw eic (429b1) sowie rapéyo: 1) öyöpetot xai ý copia Ev pépet til Exatepa evodaa 
N Mev gou, ý de öyöpetov thv TOAW TAPEİYETO (43161043222). Es ist auffallend, dass weder 
Irwin 1995: 229-231 noch G. Ferrari 2005: insb. 43-44 die Bedeutung dieses Vokabulars 
diskutieren. G. Ferraris Argumentation, dass sich die Bestimmungen von Tapferkeit 
und Weisheit auf Polis- und auf individueller Ebene leicht unterscheiden, ándert nichts 
daran, dass eine tugendhafte Polis tugendhafte Individuen benötigt (sei es auch nur im 
‚politischen‘, bürgerlichen Sinne). Rowe 2013 zufolge sind alle in Buch 4 bestimmten 
Tugenden bürgerlich (demotic, 52). 
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stellen, in vollem Maße erfüllen. Dass es Abstufungen gibt, wird in Bezug auf 
die Tapferkeit deutlich gesagt (430b3-c5) — ich werde darauf zurückkommen. 

Doch auf Mäßigung und Gerechtigkeit lässt sich diese kausale Beziehung 
wegen ihrer übergreifenden Definition nicht so leicht übertragen: Ist die 
Polis gerecht und mäßig aufgrund der individuellen seelischen Gerechtigkeit 
und Mäßigung der von der Begriffsbestimmung dieser Tugenden umfassten 
gesellschaftlichen Gruppen — nâmlich aller Bürger? Hinsichtlich der Gerechtig- 
keit wird nirgendwo explizit eine kausale Beziehung formuliert, sondern nur 
die Analogie zwischen Individuum und Polis betont (z.B. 441c8—d5). Sofern ein 
Bürger das Seinige tut, d.h. seinem Stand treu bleibt, trägt er bei zu und nimmt 
teil an der Gerechtigkeit der Stadt (434c7-10), doch dieses korrekte äußere 
Handeln ist nichts weiter als ein eiSwAov (Bild) der seelischen Gerechtigkeit 
(443c4), die Erziehung voraussetzt (441e3-442b3). Unbeantwortet (und im 
Text ungestellt) bleibt die Frage, welche seelische Befindlichkeit die Grundlage 
für ein der politischen Gerechtigkeit entsprechendes Handeln ist.?3 

Als wesentlich problematischer noch erweist sich diese Frage in Bezug auf 
die Mäßigung, denn hier gibt es durchaus Andeutungen eines nicht nur ana- 
logen, sondern auch kausalen Zusammenhangs. Im Rahmen der idealen Polis 
bedeutet owppocvvy, dass die beherrschte Bevölkerung damit einverstanden ist, 
von anderen beherrscht zu werden: Sie lebt nicht in Unterdrückung, sondern 
ist mit den Herrschenden einer Meinung (432a7: ópóvoia, 433c6: öpoöoğla).24 
Mit dieser Formulierung ist ein Anspruch an die Beherrschten — und zwar 
alle Beherrschten einschließlich des dritten Standes?5 — verbunden, nämlich 
der des freiwilligen Gehorsams. Dies entspricht dem politischen Element 


23 Vl. Williams 1973: 199 („the question is, what has to be in these people to bring about 
this fact"). 

24 Vgl. zum Begriff der öuövoıa bei Platon und allgemein im vierten Jahrhundert Kamtekar 
2004. 

25  Derdritte Stand ist sicher mit gemeint. Eine explizite separate Erwähnung beider Stände 
kann deshalb nicht erfolgen, weil die analogen Seelenteile erst im Anschluss im Kontext 
der individuellen Gerechtigkeit unterschieden werden. Doch werden innerhalb der 
‚ganzen‘ Polis, durch welche die Mäßigung verbreitet ist, explizit die ‚Schwächsten‘ und 
die ‚Mittleren‘ erwähnt (432a3-4). In 442c9-d2 wird Mäßigung in Bezug auf die Seele 
bestimmt als pig und ouupwvia, die dann eintritt, ‚wenn das Herrschende mit den 
beiden beherrschten Teilen [Dual!] einer Meinung ist, dass das Vernünftige herrschen 
soll und sie sich nicht im Zwist mit ihm befinden" (Grau 16 te &pyov xol TW döxoyevo TO 
Xoytorüxöy öpoğoğğor Betv pye xol yi) otacidčwow adt@, meine Übs.). Glaukon bekräftigt, 
dass dies auch für die Polis gelte. Die Stelle ist m.E. keine Andeutung auf eine Homunculi- 
Konzeption der Seelenteile, sondern zeigt, wie stark die Psychologie des Individuums 
ihrerseits von der politischen Analogie abhángt. 


78 KAPITEL IV 


der populären Definition von owppogüw im dritten Buch. Doch gerade diese 
Komponente wird im vierten Buch nicht explizit wieder aufgenommen.?6 
Entscheidend ist nun, wie die Passage 431e4-432bı zu lesen ist, in der 
erläutert wird, wie Mäßigung über die ganze Stadt verbreitet ist. Auf Sokrates’ 
Frage, in welchen von den Bürgern das Máfsigsein zu finden sei (¿v motépotc 
o0v EYE TAV TONTAV TÖ acqppovety vetva), in den Herrschenden oder in den 
Beherrschten, antwortet Glaukon: „in beiden" (¿v &upotépoiç mov). Darauf folgt 
die bereits erwähnte Schlussfolgerung, dass cwppocüvw schlichtweg durch die 
ganze Stadt verbreitet sei (ÖV öAng drexvag tetatat dıd nacâv). Das Verb eveivaı 
ist in der Politeia der typische Ausdruck für das Vorhandensein einer Eigen- 
schaft in der Seele eines Individuums, die dort eine von außen wahrnehm- 
bare Wirkung entfaltet;27 eigentlich lässt die Stelle daher keinen Zweifel daran, 
dass alle Bürger der Idealstadt mäßig sind. Vielleicht - wäre einzuwenden - 
sind sie es lediglich in dem Sinne, dass sie dieselbe Meinung über die recht- 
mäßige Herrschaft in der Stadt tragen und nicht mit Blick auf ihre eigene 
Seelenkonstitution. Doch kann dies überzeugen? Ist es im platonischen Sinne 
logisch, dass ein Individuum für die Ebene der Polis eine Verfassung bejaht, die 
nicht seiner inneren Seelenordnung entspricht??® Nimmt man jedoch an, dass 
sämtliche Bürger der Idealstadt owppoveç sind, verwickelt man sich ebenso 
in Widersprüche, nämlich in Bezug auf den dritten Stand — die große Masse 
der Bevölkerung:?? Auf welche Weise soll der dritte Stand Mäßigung erlangen, 
wenn er sich weder durch eine geeignete Natur auszeichnet noch die zur 
Erlangung von owppocüw, notwendige musikalische Erziehung der Wächter? 


26 Dies hebt auch bereits Gastaldi 1998b: 210 hervor. 

27 Siehe z.B. 352a6—9, 358b4-7, 366e5-6, 368e7-369a1, 401a4—5, 402dı-2, 409b4-9, 411d1, 
431a3-7, 433C8-di, 435d9—e2. 

28 _ Lear 1992: 200-201 scheint dies für möglich zu halten. 

29 Bzgl. der Zusammensetzung des dritten Standes schreibt Vasiliou 2008: 245, er sei 
„composed very largely of people who are engineers, doctors, architects, writers, 
musicians, navigators, and so on — what we call educated professionals“. Obgleich dies im 
Ausschlussverfahren zutreffen müsste, habe ich Zweifel an der Richtigkeit dieser These: 
Sokrates’ Beispiele rekurrieren gewöhnlich auf Bauern und Handwerker (vgl. 415a6-7: 
rot TE yewpyolç xol Tolç &Moıg Önnioupyois). Dies ist für die Analogie mit dem émi8vuntucdv 
auch notwendig. Wie Blöf$ner 1997: 158, 165 formuliert, ist Platons Gebrauch der Analogie 
selektiv. 

30 Der dritte Stand erhält nicht die in Politeia 2-3 beschriebene musisch-gymnastische 
Erziehung. Diese ist auf die Wachter beschränkt, die spâter in Herrscher und deren 
Gehilfen geteilt werden. Vel. 376c8-9, 398b3—4, 429€7—43ob5, 456d8-10, 467a1-5, 52284, 
evtl. Ti. 18a4-b7 sowie Hourani 1949, Saunders 1962: 47-48, Irwin 1977: 330 Anm. 28, 
Gastaldi 1998b: 213, 226—227, Vegetti 1998c: 41, Bobonich 2002: 48, Kamtekar 2004: 159, 
Reeve 2006: 186-191, Schofield 2006: 272, Vasiliou 2008: 233-235, 262, Wilberding 2009: 
356 mit Anm. 22, Canto-Sperber/Brisson 2011: 74 und Prauscello 2014: 30. Anders Cornford 
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erhält? Gevviss unterliegt der dritte Stand äußeren Beschränkungen mit 
psychischem Effekt etwa hinsichtlich des Vermögens (421c10—422a3). Darüber 
hinaus kann man, was insbesondere Vasiliou?! versucht hat, überzeugend 
dafür argumentieren, dass der dritte Stand einem starken moralischen Einfluss 
ausgesetzt ist (so etwas wie dem ,gesunden Luftzug' von 401c5-d2): Auch für 
sie sollte die Zensur der Dichtung gelten,?? auch sie werden durch den Mythos 
der drei Erdmetalle überredet (414d3-5, siehe hier den Zusatz etpépouev TE 
xol emadevouev), und schließlich sind vermutlich auch sie bei musischen und 
sportlichen Darbietungen zugegen. Doch ein solcher indirekt erfahrener Ein- 
fluss ist nicht vergleichbar mit dem Erziehungsprogramm, das die Wächter 
durchlaufen und löst daher bezüglich der Konzeption der Mäßigung nicht das 
Problem: Sie war ja in den Büchern 2 und 3 keinesfalls als massentaugliche 
Grundtugend eingeführt worden. Die Schwierigkeit verschárft sich noch, wenn 
man sich in Erinnerung ruft, dass sich laut Sokrates unter den Kindern, Frauen, 
Hausdienern und den vielen niederen Freien die meisten und vielfaltigsten 
Begierden finden (431b9-c3). Gerade diese Bevölkerungsgruppe würde also 
einer entsprechenden Erziehung bedürfen. Es ist ein Dilemma: Entweder 
man nimmt an, dass diese ,epithymetic men‘ durch ihr drittes Seelenteil 
beherrscht sind (und insofern den Menschen der schlechten Verfassungen in 
Buch 9 âhneln).3* Dann ließe sich das Prädikat ‚ideal‘ dieser Verfassung kaum 


1945: 63-64, 154 Anm. 1, Eisenberg 1975: 33-34, Klosko 1982: 375 mit Anm. 25, 379, Kamtekar 
2008: 347—348 (die hier offenbar gegen ihre eigene Haltung in Kamtekar 2004 annimmt, 
dass ,it would seem difficult (and pointless) to exclude them“) und Rowett 2016: 93-97. 
Die von Rowett in Anm. 60 hervorgehobene Stelle 424a5-10 lese ich anders: Die Aufrecht- 
erhaltung der guten Erziehung bewirkt, dass in der Stadt allgemein mehr gute Naturen 
geboren werden; nur der zweite Teil des Satzes bezieht sich auf die konkrete Erziehung 
bereits guter Naturen (qcetc xeyorol, d.h. dem Wächterstand zugehörig). Reeve 2006:190 
glaubt (ebenso wie Brown 2004: 285), dass die berufliche Ausbildung des dritten Standes 
für dessen moralische Qualifikation hinreiche, doch eine technische Ausbildung ist m.E. 
etwas anderes als eine moralische Erziehung. 

31 Vgl Vasiliou 2008: insb. 232-246, 260-261. 

32 Anders Kamtekar 2004: 159 Anm. 49. 

33 Williams 1973: 198. 

34 Vl. 553a1-555b3 für den Oligarchen (der durch seine notwendigen Begierden beherrscht 
wird), 558c6-562a3 für den demokratischen Menschen (den die nicht notwendigen 
Begierden regieren) und 571a1-588a10 für den Tyrannen (der gesetzwidrigen nicht not- 
wendigen Begierden verfällt). M.E. ist die Rückübertragung der Inhalte von Buch 9 auf 
Buch 4 - d.h. die Annahme, dass in der Idealstadt Gehilfen durch ihr Oupocióéc und 
Bauern durch ihr ém8vpytucdv regiert werden — grundsätzlich verfehlt. Sie führt zu den 
von Williams 1973 geschilderten Aporien und auch zu Bobonichs These, dass Nicht- 
Philosophen in der Politeia keine Tugend erwerben kónnen (siehe Bobonich 2002: 46-51 
und die Einwânde von Kahn 2004: 351-353). Eher denkbar ist, dass bei den Mitgliedern 
eines Standes der entsprechende Seelenteil stark ausgeprágt ist (vgl. 435e1-436a3) und 
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noch aufrechterhalten und die Abwesenheit von otaceıs (Bürgerkriegen) 
ware nicht erklarlich. Oder man muss annehmen, dass sie doch in einem 
noch so abgeschwächten Sinne der ‚Selbstbeherrschung‘ fähig sind.35 Doch 
dies ware in ihrem Fall aufgrund der starken Ausprágung des dritten Seelen- 
teils und der Schwäche des ersten (insb. 431c9-d2, 590d3-6) eine besondere 
Herausforderung. 

Wie in der Forschung schon vielfach bemerkt,56 lâsst uns das politische 
Projekt hier trotz der zu Anfang von Buch 4 (420b4-8) behaupteten Aus- 
richtung auf das Ganze der Polis im Stich. Die Lebensweise des dritten 
Standes sowie dessen Mitarbeit am Projekt der Idealstadt ist in der Politeia 
nicht vollends ausgeführt, was für die (politische) Konzeption der cwppoctvy 
bedeutet, dass sich in ihr eine Kluft auftut. Es ist vielleicht am sinnvollsten, 
von einer graduellen politischen Tugendkonzeption auszugehen (was auch 
viele getan haben37), die im Text nicht vertieft wird, weil der Hauptfokus 
auf der Bestimmung der seelischen Tugend liegt. Die Mitglieder des dritten 
Standes wären dann coppoveç lediglich insofern als sie eine äußere rationale 
Beherrschung zulassen und sich ihre Begierden (wohl durch den Einfluss ihrer 
tugendhaften Umgebung) und somit sie selbst im bestmöglichen Zustand, 
namlich dem des Beherrschtseins, befinden. 


sie so eine natürliche Prádisposition vorweisen, ihn in seinen bestmóglichen Zustand zu 
bringen. Regiert wird die Seele aber in jedem philosophischen oder nicht-philosophischen 
Tugendzustand durch das 2oytorüzöv. Wilberding bringt dies auf den Punkt: „The issue 
of whether one's reason is in fact ruling is distinct from the question of whether one's 
reason is a self-sufficient ruler“ (Wilberding 2009: 359 Anm. 38, Herv. i. O.). Freilich ist 
dies für die Wachter eher méglich als für die Bauern. Während Wilberding 2009 und vor 
ihm Kamtekar 1998 für diesen Denkansatz in Bezug auf die Gehilfen argumentieren, ver- 
suchen Klosko 1982 („normative rule“ vs. „predominant rule“), Kamtekar 2004: 154 und 
Vasiliou 2008: 259-267, ihn auch auf den dritten Stand auszuweiten. 

35 Dies ist die Annahme von Gastaldi 1998b: 214, 218, 225-227, 237, wobei die Autorin nach- 
drücklich auf die Unklarheit des Textes hinweist. Sie vermutet hinter dem Mäßigungs- 
begriff ein Element der ‚Selbsterkenntnis‘ im Sinne der Erkenntnis und Akzeptanz der 
eigenen Standeszugehörigkeit. Unterstützt wird dies durch 435b4—7, was jedoch keinen 
letztgültigen Beweis liefert: dd pövrot mödıg ye £5oğev elvan Sixata öte Zu adth torttd yévi 
qüveoy Evövra TÒ güröv Exactov Enpattev, cwppwv BE ad xol dvöpela xai copr Sid THY cöröv 
Tobrwv yevöv AM &tta df TE xod See Vel. auch Vegetti 1998c: 25-26 und Höffe 2011b: 69. 

36 Vi. z.B. Irwin 1977: 200, White 1980: 116-118, Vegetti 1998c: 27-28, Kahn 2004: 350-351, 
Gastaldi 1998b: 226, Kamtekar 2004: 145, 158, Schofield 2006: 272, Vasiliou 2008: 233. 

37 Z.B. Saunders 1962: 47-48, Gastaldi 1998b: 230, Schofield 2006: 275, Prauscello 2014: 29-30. 
Prauscello bezeichnet allerdings die „instinctive self-moderation" des dritten Standes als 
lowest grade of démotiké aret&“ (29) — doch wie oben erläutert verdient eine instinktive 
Tugend diesen Titel nicht. Auch Klosko 1982 bezeichnet die Tugend des dritten Standes 
ohne Begründung als ,demotic virtue" (363). 
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Doch dass auch diese Abrundung des politischen Entvvurfs noch inter- 
pretatorisch unbefriedigend ist, tritt deutlich hervor, wenn zuletzt der Begriff 
der ‚bürgerlichen‘ (moAttixy, später ðnpotıxý)38 Tugend hinzugezogen wird, 
die — wie weiter oben bereits angedeutet — eine solche Abstufung illustriert. 
Was genau bedeutet ‚bürgerliche‘ Tugend? Sie war unmittelbar vor der 
Besprechung der Mäßigung in Bezug auf die Tapferkeit definiert und dort 
von einer „tierischen und sklavischen“ (Oqpu»8v| xoi &vöporoğwön) Tugend 
abgehoben worden, welche auf einer Meinung basiert, die ,ohne Erziehung 
entsteht" (vev zotöstoç yeyovviav) und daher „nicht recht beständig“ (oce 
mdv uóvtpov) ist (430b7-8). Der Begriff der bürgerlichen Tugend bezeichnet 
keine spezifische Gestalt von dpern, sondern bestimmt sich durch ihren Träger 
und seine intellektuellen Fáhigkeiten sowie, und vor allem, durch die Art 
und Weise ihres (dauerhaften) Erwerbs: Sie wird per definitionem nicht durch 
philosophisches Wissen, sondern mithilfe der dem philosophischen Gesetz 
folgenden Erziehung, also durch Gewóhnung, erlangt.?? Die Mäßigung des 
dritten Standes würde also noch nicht einmal die Bezeichnung ,bürgerliche 


38  Adam1965, Bd. 1: 231-232 ad 430c16 spricht dem Adjektiv noAıtıxös hier zwei Bedeutungen 
Zu: 1. „the virtue of a nöAıg as opposed to that of an istwty¢“, 2. „another, more important 
sense, being based on 'correct opinion". Ich stimme Adam zu, dass diese beiden 
Bedeutungen mitschwingen und es scheint mir wahrscheinlich, dass Platon genau des- 
halb hier zoAtrixöç und nicht ðnpotıxóç gewählt hat. Wichtig für meine Interpretation ist 
aber allein, dass die zweite Bedeutung durchaus eine Tugend des Individuums meint, 
was angesichts der Hinweise auf die Erziehung und die Kriegsmänner (Toüç otpatiwtac, 
429e8) kaum bestreitbar ist. Der Bezug auf das Individuum hier ist von der Einführung 
der Seelenteilung unabhângig. Vgl. auch Kamtekar 2004: 152-153, anders Prauscello 
2014: 30 Anm. 29. Darüber hinaus bezieht sich naıdeia hier unzweifelhaft (42968-43021) 
nur auf die spezifische Erziehung der Wáchter und erstreckt sich nicht auch auf eine 
indirekte erzieherische Beeinflussung. 

39 Vgl. zur bürgerlichen Tugend folgende weitere Stellen in der Politeia: R. 500d5-9, 518d9- 
ez, 619c7-d1 und ferner Ap. 20a7—b5, Prt. 322d5-324a1, Phd. 82au-b3 und Lg. 710a3- 
bz, 968a1-4. An den Stellen in Phaidon, Protagoras und Politeia wird deutlich, dass 
insbesondere owppodüwy und ötxötövüvy) mit dem Begriff der bürgerlichen Tugend ver- 
bunden sind. Dies mag erkláren, weshalb der Begriff gerade in Hinsicht auf eine vóllig 
neu definierte dvöpeia eingeführt wird (siehe R. 430b2-c4); R. 5318d9-e2 kontrastiert all- 
gemein die Erkenntnisfáhigkeit mit ,den anderen Tugenden, die als Tugenden der Seele 
bezeichnet werden“ (ai uev Totvov drat dperal xarobpevat puys). Aus den Stellen in den 
drei früheren Dialogen ergibt sich darüber hinaus eine Dreiteilung von ápecat in die auf 
praktischen Kenntnissen beruhende Vortrefflichkeit! der Arbeiter, Handwerker und 
Bauern, zweitens die durch Gewóhnung und Erziehung erworbene, auf wahrer Meinung 
beruhende bürgerliche Tugend sowie schließlich die durch eigene Erkenntnis erworbene 
philosophische Tugend. Diese lâsst die Wurzeln sowohl der drei Bürgerstânde der Politeia 
als auch des Konflikts hinsichtlich der bürgerlichen Tugend erkennen. Zum Verhaltnis 
von Vernunft und wahrer Meinung siehe Men. 97a9-98c4 und Ti. 51d3-e6. 
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Tugend‘ verdienen, obwohl ihre Träger namentlich Bürger sind:4° Sie wäre 
vielmehr der ‚sklavischen‘, ‚unbeständigen‘ und instinktiven Pseudo-Tugend 
zuzuordnen, von der die bürgerliche Tugend abgegrenzt vvird. Bürgerliche 
Tugend scheint also in der Politeia bei weitem nicht alle Bürger zu umfassen. 
Es scheint mir nicht móglich und auch nicht sinnvoll, die geschilderten 
Probleme des politischen Projekts der Politeia letztgültig lösen zu wollen. Denn 
der Leser ist bei der Analogie an erster Stelle mit einer, in Blößners Worten, 
„literarischen Technik" zwar mit hohem ,Anwendungspotential" konfrontiert, 
deren argumentativer Fokus jedoch moralpsychologisch ist.*! Wertvoll für die 
vorliegende Analyse ist vielmehr die Feststellung, dass es in der Politeia den 
Gedanken einer grundlegenden politischen Funktion der cwppocüvy gibt: Sie 
vereint alle Individuen in der Polis zu einem harmonischen Ganzen. Dieser 
Grundgedanke ist jedoch auf der Ebene der Individualpsychologie, d.h. einer 
bestimmten bürgerlichen Tugend, die jedes Individuum in der Stadt mit- 
bringen muss, entweder nicht ausgeführt oder nicht in den erforderlichen 
Details. Die Gründe dafür sind deutlich: die Ausdehnung der Bürgerschaft 
über die Gruppe derer hinaus, die die in Buch 2-3 geschilderte gymnastisch- 
musische Erziehung erhalten, auferdem das schwierige analog-kausale Ver- 
haltnis zwischen derTugend des Individuums und der der Polis und drittens die 
teilübergreifende Bestimmung der gwgpocvvy selbst, die an den beherrschten 
Teil den Anspruch des freiwilligen Gehorsams stellt. Der Begriff der cwppocüvy 
bleibt deshalb letztlich im Verháltnis zwischen Individuum und Polis unklar. 


2.2 Die verânderten politischen Bedingungen der Nomoi-Polis 

Wenn man nun vor dem Hintergrund dieser Problematik der Politeia einen 
Blick auf das politische Projekt der Nomoi wirft, treten dessen verânderte 
Grundlagen und Akzente deutlich hervor. Keinem Bürger Magnesias ist es 
gestattet, eine andere berufliche Tätigkeit (téyvy) zu ergreifen als die Praxis 
der und die Bemühung um die Tugend (ty Tiç pets emiueXeiav, Lg. 847a5—6). 
Handwerksarbeiten sowie Kleinhandel sind den Bürgern explizit untersagt; 


40 Dies ist schon deshalb unzweifelhaft der Fall, weil die Wächter, wie beschrieben, 
ursprünglich aus der Bürgerschaft ausgewählt werden. Siehe darüber hinaus u.a. folgende 
Stellen: 370c8-9, 375b10-12, 414d1-e5 (Mythos der Erdmetalle), 416b1—4, c5-d2, d8—e3, 
417a6—b5, 423d2-4. Für Samaras 2002: 226 ist der Bürgerstatus des dritten Standes „an 
empty gesture“. 

41  Blößner 1997: 165. Aufschlussreich ist auch der Hinweis auf die unterschiedliche Art der 
Einführung der Dreiteilung in der Polis (,prodotta discorsivamente, con intenti progettuali 
e normativi”) und im Individuum (,derivata dai fatti esperienza, [...] descrittiva“) von 
Vegetti 1998c: 41. 
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beide werden Sklaven und Metöken übertragen.*? Der Großhandel wird stark 
begrenzt und ist Staatsangelegenheit. Privater Gelderwerb erweist sich somit 
in der Kolonie als weder gut möglich noch überhaupt notwendig (741e1-6). 
Nicht ganz so eindeutig wie hinsichtlich des Handwerks und des Handels ist die 
Lage bei der Landwirtschaft, die den Bürgern nirgendwo ausdrücklich unter- 
sagt wird. Die Frage, ob einige oder sogar die Mehrzahl von Magnesias Bürgern 
landwirtschaftlich tátig sind, ist Gegenstand einer anhaltenden Debatte.*? 
Zwar gibt es eine Passage im siebten Buch, die diese Frage ,in aller Deutlich- 
keit“,** wie Knoll meint, zu beantworten scheint: ‚Welche Lebensweise wäre 
für Menschen angebracht, denen das Notwendige in ausreichendem Maß 
zur Verfügung steht, wáhrend die handwerklichen Tatigkeiten anderen über- 
tragen und die Acker an Sklaven übergeben sind [...]?"45 (806d7—e1). Doch die 
Zweifel, die z.B. Schópsdau und Samaras an der Vollgültigkeit dieser Aussage 
angemeldet haben, sind nicht ganz unbegründet: Es kann nicht ausgeschlossen 
werden, dass es sich bei dieser Stelle um die Formulierung eines nicht in 
allen Zügen realisierbaren Ideals handelt oder implizit die ersten beiden 
Vermógensklassen gemeint sind.^9 Diese Bedenken werden erstens dadurch 
gestützt, dass im Fortlauf dieser Beschreibung der Lebensweise der Bürger in 
806e2-4 auch Syssitien für Frauen?” erwähnt werden, deren Etablierung in 


42 Vgl. zum Verbot der Ausübung eines Handwerks für die Bürger 806d7-9 und insb. die 
entsprechenden Gesetze in 846d1-847b6. Zum Klein-und Großhandel siehe die Gesetze 
in 849a3-850d2 sowie die ausdrückliche Übertragung des Kleinhandels an Metöken und 
Fremde in 919c3-920c8. Zur Rolle und Behandlung von Sklaven in Magnesia vgl. Morrow 
1939, Morrow 1960: 148-152, Prauscello 2014: 59-64. 

43 Morrow 1960: 151-152, 531—532, Stalley 1983: 102 und zuletzt Samaras 2012 argumentieren 
für die landwirtschaftliche Tätigkeit der Bürger, Samaras sogar mit großem Nachdruck: 
„the majority of the citizens are not fully leisured; on the contrary, they have to spend 
a substantial part of their time overseeing their estates and, in all probability, they have 
to physically work on these estates on occasion" (2). Gegen diese Position wenden sich 
z.B. Guthrie 1978: 345, Bobonich 2002: 389-391, 571 Anm. 55 und Knoll 2013: insb. 159- 
163. Auch Schriefl 2013 scheint anzunehmen, dass landwirtschaftliche Tatigkeiten von 
Sklaven ausgeführt werden (251 mit Anm. 95; anders aber 253, 258). Aristoteles schreibt 
über die Bürger der Nomoi, dass sie von den notwendigen Aufgaben befreit und untütig 
seien (Pol. 1265278, 15-16). Auch fordert er selbst für die beste Verfassung, dass die Bürger 
weder Ackerbauern noch Handwerker oder Handler seien (Pol. 1328b33-1329a2) und 
übertrágt den Ackerbau Sklaven (Pol. 1330a26—28). 

44 Knoll 2013: 159. 

45 viç ù Tpöroç dvüportotç yiyvorr äv Tod Biov, olaıy tö Lev dvarynata cin xorceoxevoc uévat UETPLCL, 
TÀ SE TAV TEXVAY dot; Mapadedoprevar, yewpylaı öz Exdedopevant SovAotc ...; 

46 Die erste Deutungsalternative wird von Samaras 2012 (4, 18-19) vertreten, die zweite von 
Schópsdau 2003 (ad 806d7-807a3, 561-562). 

47 Vgl. zu den gemeinsamen Mahlzeiten für Frauen den überzeugenden Beitrag von 
Schópsdau 2003b, der auch eine Erlauterung seiner Übersetzung des schwierigen Passus 
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783b5-8 eigentlich offengelassen worden war und auch später in 839c7-d5 
angesichts des Widerstands der Gesprâchspartner vom Athener nicht definitiv 
gefordert wird. Zweitens scheinen die Landwirtschaftsgesetze (842c1-846c8)*8 
im Widerspruch zu dieser Aussage zu stehen, denn ihre Rechtssubjekte sind 
namentlich Bürger (vgl. oixeiov moAitov, 84288); erst ab 845a1 kommen Sklaven, 
Metöken und sich temporär in der Polis aufhaltende Fremde ins Spiel. Da 
alle Bürger Landbesitzer (737e1-3) sind und neben einem Stadtlos auch ein 
Landlos besitzen (745c3-d2), sind zumindest potentiell alle Bürger Landwirte, 
Weinbauern, Hirten oder Imker in dem weiten Sinne, dass sie die Besitzer der 
Landscholle und somit die rechtlich Verantwortlichen sind. Alle Familien, 
deren Eltern noch leben, wohnen selbst auf dem Landsitz, während die Eltern 
in der Stadt leben (775e5-776b4). Deshalb werden in den Landwirtschafts- 
gesetzen zwangsläufig Bürger adressiert. Drittens wird mehrfach erwähnt, dass 
die Angehörigen der unteren beiden von vier Vermógensklassen?? weniger 
Muße haben, um ihre politische Verantwortung wahrzunehmen (756b7-e8, 
758b2-6, 763c3—764b1): Die Berücksichtigung ihrer Situation im Wahlrecht hat, 
wie Samaras treffend herausstellt,5° den Begleiteffekt, dass die Angehörigen 
der oberen Klassen mehr politischen Einfluss erwerben. 

Gleichzeitig finden sich aber zahllose Stellen, in denen etwa betont wird, 
dass die landwirtschaftliche Tatigkeit nicht zur Vernachlassigung von Seele 
und Leib führen darf und deshalb eingeschränkt werden muss (743d2-e1), 
dass eine Aufgabe wie den Acker zu bestellen oder Tiere zu hüten ein Sklaven- 
dienst ist (805d6-e2),?5 dass die Bürgerschaft ein Höchstmaß an freier 
Zeit hat (832d1-2) und dass vor allem junge Bürger von harter und unedler 
Arbeit befreit sind (835d4-e2). Schließlich richten sich die im Anschluss an 


783b2-c4 enthält. Der Autor stellt die Widersprüchlichkeit der Äußerungen des Atheners 
über Frauen-Syssitien heraus, von denen einerseits das Gelingen des politischen Projekts 
der Nomoi abhangig gemacht wird (781d3), während sie andererseits nicht definitiv ein- 
geführt werden. Zur Lösung des Konfliktes verweist er auf die drei noXrreiaı (Buch 5). 

48 Für eine gute Übersicht über die Landwirtschaftsgesetze siehe Schriefl 2013: 248-250. 

49 Die Einteilung in Vermögensklassen wird in 744a8-d1 eingeleitet. Vgl. allgemein zur 
Bevölkerung Magnesias die Berechnungen von Morrow 1960: 128 (10.000-12.000 mánn- 
liche Bürger), Bertrand 2000: 44 Anm. 55 (30.240 mânnliche und weibliche Bürger, 6 
pro Landlos) und Knoll 2013: 148 (etwa 30.000 mánnliche und weibliche Bürger), áhn- 
lich auch Brisson/Pradeau 2007: 67. Schópsdau 2003: 301 führt gegen diese hohe Zahl die 
geringe Lebenserwartung der Menschen an. Die Bürger umfassen gemäß 847e2—b1 ca. ein 
Drittel der Gesamtbevólkerung der Kolonie. 

50 Samaras 2012: 8-9. Siehe auch bereits Stalley 1983: 118. 

51 Diese Stelle, in der die Lebensweise der Frauen thematisiert wird, übersieht Samaras 2012: 
Sie kann als Hinweis gedeutet werden, dass die physische Arbeit am Acker (yewpyeiv) doch 
allein den Sklaven obliegt. 
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die möglichervveise idealistische Beschreibung der Lebensvveise der Bürger 
getroffenen Regelungen explizit an alle Freien (n&oı xoi £Azv0epotç, 807d6—7), 
d.h. an alle Bürger 57 

VVahrend der Text also keinen Zweifel daran lâsst, dass die freie Zeit der 
örmeren Bürger - aller Wahrscheinlichkeit nach durch die Tátigkeit auf ihrem 
Landgut — eingeschrânkt ist, sind sich die Interpreten in der Frage uneinig, 
ob dies lediglich dadurch zustande kommt, dass sie keine Sklaven in leitender 
Funktion haben und die arbeitenden Sklaven selbst beaufsichtigen müssen 
oder ob sie in eigener Person beim Ackerbau Hand anlegen müssen. Die wider- 
sprüchliche Textlage erlaubt nicht, dieses Problem endgültig zu lósen; einiges 
hängt davon ab, ob der Begriff yewpydç in den betreffenden Stellen eine engere 
(Bauer) oder eine weitere (Landbesitzer) Bedeutung annimmt, ob er eigene 
physische Arbeit impliziert oder nicht. 

Doch angesichts der allgemeinen Aussagen, die sich dem Text klar ent- 
nehmen lassen, scheint mir, dass diese Entscheidung nicht relevant ist: Es gibt 
keine Entsprechung zwischen einer bestimmten Vermögensklasse und der 
Eigenschaft als Landwirt. Anders gesagt erfáhrt der Leser nicht, wie arm ein 
Bürger sein muss, damit er die Bezeichnung Bauer" im engeren Sinne verdient; 
die Übergänge scheinen fließend zu sein. Dies betrifft auch die Vermögens- 
klassen selbst, die flexible Aufstiegs- und Abstiegsmöglichkeiten53 beinhalten, 
sowohl für ein Individuum (744c7-d1) als auch für eine Familie, denn das 
Heiratsrecht sieht die ständige Mischung der Vermógensklassen vor (773c3-4). 
Diese Unschárfe der Konzeption mag ein Zugestándnis an die zu erwartenden 
Realbedingungen einer Koloniegründung sein; ganz âhnlich wie es hinsicht- 
lich der politischen Rolle der weiblichen Bürger geschieht, deren bürger- 
liche Rechte in Teilen unbestimmt bleiben. Di Sie wird jedoch kontrastiert 


52 Zur terminologischen Bezeichnung der Bürger in den Nomoi sowie spezifisch zum 
synonymen Gebrauch von moAitys und &Xeüdepos vgl. Morrow 1960: 112 Anm. 51 und (mit 
Verweis auf 807d6—7) 323 mit Anm. 88, Saunders 1972: 76-77 sowie Folch 2015: 30. 

53 O Sokrates betont die Möglichkeit des sozialen Aufstiegs auch für die Stadt der Politeia 
(41527-c8), doch ich tendiere hier wie Hourani 1949 zu einigem Pessimismus (59-60: 
»The scales are weighted from birth“). In jedem Fall legen die Nomoi mehr Gewicht auf 
Aufstiegsmóglichkeiten. 

54 Die Uneindeutigkeit des Textes bzgl. der sozialen Stellung der Frauen in Magnesia, auch 
im Vergleich zum Modell der Politeia, spiegelt sich in der Polaritât der Interpretationen 
wieder: Vgl. Okin 1979: 15-70, Cohen 1987, Bobonich 2002: 385-389 sowie Knoll 2013: 
148-153 als Beispiele für grundsützlich positive Interpretationen und Levin 2000 für 
eine deutlich negative Auslegung (Platons Haltung zur weiblichen Natur in den Nomoi 
sei ,decidedly more unfavorable than that presented in the Republic", 81, vgl. 88, 93). 
Saunders 1995 sowie Santas 2003 entscheiden sich nicht; Ersterer mit dem wichtigen Hin- 
weis darauf, dass Magnesia kein ,exact blueprint, fixed in all its details" (462) sei. Föllinger 
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durch den sehr deutlich formulierten Anspruch der gleichen Regelung des 
Lebens für alle Bürger: Hauptaufgabe eines Bürgers ist die Haus- und Stadt- 
verwaltung sowie die Praxis der Tugend.55 Beides darf durch die wie auch 
immer geartete private landwirtschaftliche Tatigkeit nicht in Gefahr gebracht 
werden. ‚Landwirt‘ scheint kein Beruf, keine téyvy, in dem Sinne zu sein, dass 
er eine bestimmte Ausbildung verlangt: Bürgerliche Erziehung war bereits im 
ersten Buch (643b4-644a5) von der landwirtschaftlichen und handwerklichen 
Lehre abgegrenzt worden. Gemäß des aus der Politeia bekannten ,Idiopragie- 
Prinzips‘, das in den Nomoi wieder aufgegriffen wird (846d4-847b6), schließen 
sich die durch die Erziehung vermittelte Sorge um die Tugend und eine beruf- 
liche Tátigkeit nicht nur zeitlich, sondern strukturell aus. An der Geltung 
dieses unumstößlichen Grundprinzips ändert die Antwort auf die Frage nach 
der konkreten landwirtschaftlichen Bescháftigung der weniger wohlhabenden 
Bürger nichts. 

Der prinzipielle Anspruch der Befreiung von beruflicher Tátigkeit bildet 
weiter die Grundlage für das Recht aller Bürger, politische Verantwortung 
zu übernehmen - denn alle Amter sind (mit wenigen unbedeutenden Ein- 
schrânkungen) für alle Bürger unabhángig von ihrer Vermógensklasse offen.56 
Schließlich erhalten alle freien Menschen, d.h. alle männlichen und weib- 
lichen Bürger der Kolonie, die tugendgemáfse Erziehung im siebten Buch, 
deren genauere Betrachtung uns noch bevorsteht.5” 


1996: 92-117 betont treffend, dass Platons Regelungen keine individuelle Gleichstellung, 
sondern das Staatswohl zum Ziel haben (90, 98). Im Vergleich zur Politeia erfolge in den 
Nomoi qualitativ eine Entradikalisierung (durch Rücksicht auf bestehende Normen), 
quantitativ aber eine Radikalisierung, d.h. eine Ausweitung auf die gesamte Bürger- 
schaft (93). Schließlich argumentiert Folch 2015: 225-297 überzeugend, dass die Deutung 
entscheidend davon abhánge, wie man den rhetorischen Tenor des Atheners liest: ,If 
we interpret the dialogues as situational, calibrated to persuade internal and external 
audiences, the exchange reads as a subtle argument in favor of radical changes to the lives 
of women directed to the interlocutors and to readers who might be suspicious of the 
possibility or desirability of such changes" (245). 

55 O Vgl 747b1-3, 807e2-4, 808a7—b3 und erneut 847a5-6. 

56 Einzig die Stadtaufseher und Marktaufseher stammen aus der ersten bzw. den ersten 
beiden Vermégensklassen, weil sie genügend Zeit aufbringen müssen (763d4-e6). Dabei 
handelt es sich aber um keine hohen Amter. Bei allen anderen Amtern gibt es lediglich 
Angaben von Altersgrenzen. Auch Samaras 2012: 10, 14 gesteht ein, dass alle Bürger Zugang 
zu den Amtem haben. Mit Sicherheit gibt es für die Frauen jedoch Einschrânkungen, 
siehe hierzu Centrone 2021: 135-136. 

57 Siehe Kap. v1.3.1. Am Ende des sechsten Buches (785a5-7) wird die Geburt weiblicher 
und mânnlicher Kinder geregelt; ihre schriftliche Eintragung in die Phratrie impliziert, 
dass von Bürgerkindern die Rede ist (vgl. Knoll 2013: 151, Piérat 1974: 54-56). Um deren 
Erziehung geht es im unmittelbar daran anschließenden siebten Buch. Vgl. außerdem die 
mehrfache betonte Erwähnung der ‚Freien‘ als Empfänger der Erziehung in Buch 7 (794a2, 
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Diese enge Verknüpfung von Erziehung, beruflicher Freistellung und dem 
Recht zur Ubernahme politischer Verantwortung bedeutet, dass alle Bürger der 
neuen Kolonie grundsützlich gleiche soziale und politische Chancen erhalten. 
In Übereinstimmung mit dieser Annahme bestätigt auch Bobonichs präzise 
Analyse die bereits von Morrow vertretene These, dass die Vermögensklassen 
keinen entscheidenden Einfluss auf die sozialen Chancen der einzelnen 
Bürger haben. Bobonich schliefst mit den Worten: 


In sum, in Magnesia all citizens have similar opportunities and respon- 
sibilities. (Officials, of course, have special responsibilities, but offices 
are largely open to all.) |...| All citizens participate in the political life of 
the city. All are eligible to vote for political offices, to hold most political 
offices, and to participate in the system of courts.?8 


Doches gibt eine Passage im fünften Buch, die Bobonich nicht diskutiert und die 
seine Schlussfolgerungen zumindest auf den ersten Blick fraglich erscheinen 
lâsst. Unmittelbar nach dem Abschluss des allgemeinen Prooimions, im Über- 
gang zur Gesetzgebung, âufert der Gast aus Athen sich mittels des folgenden 
Gleichnisses über die Bevölkerung der neuen Kolonie (734e6—735a4): Mit der 
Staatsverwaltung stehe es 


xo&&mep ov dh Tiva cuvvgyy 7) xol TAEyp’ XAN éxtoOv, ox Ex THY söröv olöv 
T gotiv THY TE Zug xai Tov othuova drrepyaleodaı, Stapéperv Ö” Gyoryxottov 
TÖ TÖV ctYuóvov mpóc Op yévoc — loxupov TE yàp xai twa Beßarótnta Ev 
toic Tpörtotç EİANYAÇ, TO öz LarAaxwtepov xai érteucetot Tvi Geolog xpopevov — 
80ev 87) obs tas dpxdç Ev tals méAEcw doğovraç Set Staxpivecbat twa Tpö7ov 
TAÜTY xot TODS opixpå mötösiq Baoavıodevras Erdotote KATA Aöyov. 


wie mit einem Gewebe oder auch sonst einem Geflecht, wo es nicht még- 
lich ist, Einschlag und Kette aus demselben Material zu fertigen, sondern 
die Kette durch ihre Vorzüglichkeit hervorragen muss - stark soll sie nâm- 
lich sein und eine gewisse Festigkeit in ihrem Wesen besitzen, während 
der andere Faden weicher sein und die rechte Nachgiebigkeit aufweisen 
muss —; daher also muss man diejenigen, die in den Stâdten die Amter 


796ds, 801d7, 808a2, eq, 816e8, 817e5, 819b1) und den Einschluss von Waisenkindern in die 
Erziehung in 926e1-2. Vgl. auch Klosko 2006: 218-219, 242-243 sowie Morrow 1960: 323, 
der die Frage diskutiert, ob auch Metóken und Sklaven eine Erziehung erhalten. 

58 Bobonich 2002: 394, ähnlich Klosko 2006: 242. Vgl. zur geringen Bedeutung der Ver- 
mógensklassen auch Morrow 1960: 133, Stalley 1983: 118, Schópsdau 2003: 333, Schriefl 
2013: 244 und Fóllinger 2016: 138. 
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bekleiden sollen, irgendwie in dieser Hinsicht von denen scheiden, die 
jeweils nur durch eine verhältnismäßig bescheidene Erziehung erprobt 
worden sind. 


Im direkten Widerspruch zu Bobonichs Fazit lásst sich dieser Stelle ent- 
nehmen, dass in der Kolonie eine Bildungselite die zahlreichen Amter über- 
nehmen wird, sie also unter diesem Gesichtspunkt durchaus nicht für alle 
offenstehen. Vielmehr scheint es bei der Erziehung der Bürger — obgleich alle 
sie erhalten — inhaltliche Abstufungen zu geben. 

In der Literatur wird öfter die hier erwähnte oyıxp& naudeia (bescheidene 
Erziehung) mit der dxpıßeotepa naıdela (gründlichere Erziehung) kontrastiert, 
die zweimal — im zweiten Buch in Bezug auf den Dionysos-Chor (670e2) und im 
zwölften Buch hinsichtlich der Nächtlichen Versammlung (965b1) — erwähnt 
vvird.59 Doch sind die beiden Begriffe tatsächlich komplementar? Ein erstes 
Gegenargument kónnte lauten, dass die Náchtliche Versammlung innerhalb 
der Beamtenschaft Magnesias selbst eine Elite darstellt und sie bei weitem 
nicht alle Beamten (öpyovreç) umfasst." Hinsichtlich des Dionysos-Chors 
müsste zunáchst einmal die Frage beantwortet werden, ob und in welcher 
Gestalt er überhauptin die Kolonie integriert wird; diese Frage wird im sechsten 
Kapitel diskutiert werden. Wenn sich durch diesen Einwand bereits eine Lücke 
zwischen den beiden Begriffen auftut, erscheint ihre Komplementaritát noch 
zweifelhafter, wenn der Folgekontext von 735a hinzugezogen wird. Denn der 
Athener beschäftigt sich anschließend mit der sozialen Reinigung (xadapuös) 
der Volksmasse, aus der sich die Bürgerschaft der zu gründenden Kolonie 


59 Siehe z.B. Jaeger 1959: 324, Larivée 2003: 41, Cleary 2003: 164, Spaltro 2011: 147 und 
Prauscello 2014: 68 mit Anm. 36. 

6o Die personelle Zusammensetzung der Náchtlichen Versammlung wird an zwei Stellen 
unterschiedlich erläutert (g51d5-e5 und 961a1-c1) Für die gegenwärtigen Zwecke 
genügt es, beide zu kombinieren: die zehn ältesten Gesetzeswâchter, der Aufseher der 
Erziehung, begleitet von seinen Vorgângern im Amt; diejenigen, die die hóchste Aus- 
zeichnung erhalten haben (mit Brisson 2001: 167 die Euthynen); ausgesandte Beobachter, 
die zurückgekehrt sind; ein junger Begleiter von mindestens dreißig Jahren (bis höchstens 
vierzig) für jeden von ihnen. Vgl. zum Problem der Komposition der Versammlung nâher 
Brisson 2001: 165-170. Der voxreptvöç cbMoyog wird außerdem erwähnt in 90824, 909a3-4, 
951d3-952b9, 968a7 und 969b2. Auch bei 740dı-2 und 741d1-2 scheint es sich bereits um 
Anspielungen darauf zu handeln. Vgl. zur Nächtlichen Versammlung auch Morrow 1960: 
500—515, Klosko 1988 und 2006: 252-258, Lewis 1998, Bobonich 2002: 389-408, Bartels 
2017: 190-197 und v.a. auch Sier 2008 mit einigen hilfreichen Überlegungen zur philo- 
sophischen Kompetenz und den konkreten Einflussmóglichkeiten des Rates auf die 
Gesellschaft. 
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zusammensetzen wird. Das Problem einer solchen Sâuberung stelle sich für 
den Koloniegründer ebenso wie einem Hirten, ,der eine Herde übernimmt" 
(ayeAny ... maparaBwv, 735b1—2). Ziel der Aussonderung ist es, diejenigen von 
vorne herein abzuweisen, die moralisch schlecht sind (736b7-c4) oder, wie es 
einige Seiten später heißt, „nur eine unechte Erziehung erhalten haben“ (vööy 
TTOLÖEİM MEM OLSEVLEVOUG, 74133—4). 

Im vorliegenden Gesprâchsrahmen, in welchem besagte Beamtenelite von 
der schlechter erzogenen Restbevölkerung abgegrenzt wird, geht es folglich um 
die urspriingliche gesellschaftliche Zusammensetzung der neuen Siedlung, die 
den athenischen Fremden und seine Mitstreiter mit dem erheblichen Problem 
der unterschiedlichen Erziehungs- und Bildungsvoraussetzungen, welche 
die zukünftigen Bürger mitbringen, konfrontiert. Diese Schwierigkeit wird 
anschließend bei der Landverteilung (739e8—740a2) und auch bei der Wahl 
der ersten Beamten für die Kolonie (751d2-4) nachdrücklich hervorgehoben 
werden D Der hier verwandte Begriff der cjuxpaà mot8stot bezeichnet somit den 
geringen bereits vorhandenen Bildungsstand der meisten neuen, und zwar der 
erwachsenen, Siedler. Er steht mit dem erst spáter festgelegten Erziehungs- 
programm für alle Bürger in keiner Beziehung (1). Letzteres hätte, da es außer 
Musik, Sport, Schreiben und Literatur auch die für die Haus- und Stadtver- 
waltung so wichtige (747b1-3) Mathematik, Geometrie, Stereometrie sowie 
Astronomie umfasst, diesen Titel auch wohl kaum verdient. 

Gewiss gibt es eine höhere, eine dxpiBeotepa naıdeia in der Kolonie, die 
über das Standardprogramm hinausgeht. Über diese erfahren wir nicht viel: 
Sie ist einigen wenigen vorbehalten und umfasst weiterführende Kenntnisse 
in Mathematik, Geo- und Stereometrie, Astronomie (817e5-a7), dialektische 
Kenntnisse vor allem in ethischer Hinsicht (963c3-966b9) sowie ein ver- 
tieftes theologisches Wissen (966c1-968a4). Anders als die gewöhnliche 
Erziehung erfolgt sie nicht in der Gruppe, sondern vermutlich durch einen 


61 In der ersten der beiden Passagen warnt der Athener davor, dass die Bürger den Boden 
gemeinsam bebauen, da ,so etwas bei der jetzigen Generation und bei deren Erziehung 
und Bildung zu schwer wäre“ (tò totodtov vetÇov Ñ xatà thv vOv yeveoty xal Tpooiy xoi 
naldeuow elpytat). Der Beginn des sechsten Buches bis 753b2 ist ferner gänzlich der 
schwierigen Frage gewidmet, wie die ersten Beamtenstellen (ai mpdtat doyat, 752d6) 
besetzt werden sollen. Das Hauptproblem besteht darin, wie gerade erst zusammen- 
gekommene Menschen, die „noch keine Erziehung erhalten haben“ (ét 8 dnaidevtot, 
751d4), in der Lage sein sollen, auf kompetente Weise ihre Beamten zu wâhlen. Danach 
wird neu angesetzt: ‚Wenn die Zeit aber fortgeschritten ist [...]“ (mpoeAdövros 8€ xpóvou, 
753b3). 
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persönlichen Mentor 5? Ihr Ziel ist es, Einsichten zu vermitteln, die über 
die bürgerlichen Tugenden (önyociaı &perai, 968a2) hinausgehen. Mit der 
Absichtserklarung des Atheners, seinen beiden Gesprâchspartnern mehr über 
diese höhere Erziehung mitzuteilen, enden die Nomoi. Die Realisierung der 
vorgeschlagenen Gesetzgebung vvird davon abhangen, dass die intellektuell 
und moralisch am besten Geeigneten unter den neuen Bürgern diese höhere 
Erziehung direkt ‚von uns“ (vuiv, 969b8), d.h. vom Athener, erhalten.63 Sobald 
sie „der gesamten Erziehung teilhaftig geworden"6^ (968b1) sind, soll der Ver- 
sammlung die Regierung übergeben werden. Doch diese hóhere Bildung ist 
keine Voraussetzung für die Bekleidung eines Amtes noch auch für die Teil- 
nahme an der Nachtlichen Versammlung: Vielmehr ist sie der ausgezeichnete 
Ort der Weitergabe dieses Wissens an Jüngere, die sich bis zum dreißigsten 
Lebensjahr im für alle geltenden System ausgehend von denselben Bildungs- 
voraussetzungen hervorgetan haben. Die philosophisch-politische Bedeutung 
der nur wenigen Bürgern vorbehaltenen höheren Erziehung unterläuft folg- 
lich nicht auf grundsátzliche Weise die gesellschaftliche Gleichstellung der 
Bürger.6° Bobonichs Schlussfolgerung, dass alle Bürger Magnesias grundsätz- 
lich gleiche gesellschaftlich-politische Chancen erhalten, kann somit auch 
nach und trotz der Einbeziehung von 735a aufrechterhalten werden. Alle 
Bürger haben die Aussicht darauf und an alle ergeht die Aufforderung, ein 
vollkommener Bürger (noAttng véAsoc, 643e5) zu werden. Dies lässt sich weiter- 
hin noch durch Frisbee Sheffields Beobachtungen zur sozialen Bedeutung der 
Freundschaft in den Nomoi stützen: Sie stellt heraus, dass giAix gerade mit 
Blick auf die Egalität der Bürger (und deren gegenseitige Anerkennung) in den 
Nomoi so relevant wird np 

Die bisherige Untersuchung führt zu folgendem Fazit: Während in den 
Nomoi das Bürgertum im Vergleich zur Politeia relational kleiner ist, und der 
Bevölkerungsanteil, der keine Bürgerrechte genießt, im gleichen Verhältnis 


62 Siehe 951e3-5 und 961a8-bı (Begleitung jedes Mitglieds der Nächtlichen Versammlung 
durch einen Jüngeren zwischen dreißig und vierzig Jahren) sowie 964b8-c4 (Belehrung 
Einzelner durch die einzelnen Mitglieder der Versammlung). Eine Anspielung darauf 
könnte schon in 666e2-667a1 enthalten sein. Letztere Passage werde ich in Kap. v11.3.2 
wieder aufgreifen. 

63 Ein interessantes Detail für die direkte Erziehung der Bürger der zukünftigen Polis durch 
die Gesprächspartner ist, dass Kleinias selbst - auf die Anweisung des Atheners hin -, zu 
den Gesetzeswächtern zählen wird (7531-4). 

64 nadelag nóng ... xoivwvòv Yevópevov. 

65 Contra Prauscello 2014: 68-69 („a deeply hierarchical society“), Kraut 2010: 65 und Szlezák 
2017: 171. 

66 Siehe Sheffield 2020. 
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wächst, weitet sich gleichzeitig die Gruppe der Personen, die durch Erziehung 
Zugang zur bürgerlichen Tugend erlangen, auf die gesamte Bürgerschaft aus. 
Obgleich folglich aufgrund der gesellschaftlichen Abwertung der Landwirt- 
schaft und des Handwerkertums, „[f]rom a constitutional point of view, Plato's 
Magnesia is indeed remarkably more conservative than his Callipolis“,®’ ist der 
moralisch erzogene, in der Polis Verantwortung tragende Personenkreis erheb- 
lich gröfer. Bürgerrecht und politische Verantwortung jeglicher Art wird fest 
an ethische Erziehung geknüpft. Dieser zweite Charakterzug ist aus der gegen- 
wârtigen Perspektive gegenüber dem Konservativismus wesentlich wichtiger, 
denn er legt nahe, dass cwppootvy nun als grundlegende bürgerliche, d.h. durch 
jedes Individuum realisierte, Tugend in den Blick kommen kann und muss. 

Ein weiterer Faktor für die Akzentuierung der cwppoctvy ist der Gründungs- 
kontext der Nomoi-Polis, der weiter oben bereits hinsichtlich der unterschied- 
lichen Erziehungs- und Bildungsvoraussetzungen der Bürger hervorgehoben 
worden ist: Das „Heer der Bürger“ (otpatönedov Tv ztoArröv, 708a2) der zu 
gründenden Kolonie werde, so erláutert Kleinias, aus ganz Kreta und zusátz- 
lich aus der Peloponnes kommen. Dass das Volk der neuen Kolonie aus allen 
móglichen Gebieten an einen Ort zusammenstróme, werde es zwar leichter 
machen, ihm neue Gesetze zu geben, gibt der Fremde zu bedenken, ,dass 
es aber eine Einheit bildet und wie ein Pferdegespann, wie man so sagt, im 
gleichen Takt schnaubt, das erfordert viel Zeit und ist äußerst schwierig“68 
(dı-5). Doch genau dies ist notwendig, um das erklärte Ziel der Gesetzgebung 
zu realisieren, die Bürger überaus glücklich und miteinander so gut befreundet 
wie móglich zu machen (743c6). 

Die Betrachtung des ersten Buches hat bereits gezeigt, dass der athenische 
Gast bei der Schaffung einer friedlichen Einheit unter den in Freundschaft ver- 
bundenen Bürgern der Mäßigung eine Schlüsselfunktion zuerkennt. Während 
konzeptionell gegenüber der Politeia eine Gláttung und Korrektur erfolgt, die 
es erst erlaubt, Mäßigung spezifisch in den Blick zu nehmen, wird also die 
Herstellung der sozialen Einheit, die ihrerseits bereits in dem früheren Werk 
und auch in den Nomoi auf der cwgpoctbvy fußt, in diesem neuen Entwurf als 
besondere Herausforderung gekennzeichnet. Der folgende Abschnitt wird 
untersuchen, wie bürgerliche owppogüw in den Nomoi genau konzipiert wird. 


67 Prauscello 2014: 21. Vgl. Kahn 2004: 345 (,Plato's new utopian construction is shockingly 
more restrictive than the old one“). 

68 (vö Se ovumvedaaı, xol nadarep İnmwv Cebyos xo Eva elc tudtdv, TO Aeyóyevov, cvpipuof]cat, 
Xpóvou TOMOD xai voyxd.erov. Vgl. auch Arist. Pol. 1303a26 (ouunveüon). 
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3.1 688e3-689e2: Die größte Unwissenheit und die größte Harmonie 

Die präzise Konzeption von owepoctvy in den Nomoi und die Frage, ob sie tat- 
sâchlich eine Vielzahl von Bedeutungsnuancen unter sich versammelt und 
wenn ja, ob sich diese Bedeutungen in eine Rahmenkonzeption fügen lassen 
oder nicht, ist angesichts der herausragenden Bedeutung dieser Tugend fiir 
die Polis der Nomoi, insbesondere in der Erziehung, eine wichtige Problem- 
stellung. Bereits an das erste Buch ließe sich die Frage richten, ob die bildliche 
Darstellung von cwqQpocóvy als Selbstbeherrschung mit der in der Güter- 
tafel (631b6-d6) erwähnten „mit Vernunft verbundenen mäßigen Haltung 
der Seele“ (petà vod cwppwv tuys £&c) vereinbar ist. Im dritten und vierten 
Buch thematisiert der Athener die owppooüw mehrfach, wobei die ersten drei 
einschlägigen Textstellen, wie in der Einleitung zu diesem Kapitel erwähnt, 
aufeinander rückbezogen sind (688e3-689e2, 696b1-697b6, 709d10—710b3, 
716cı-da, 732d8—734e2).9? Diese Passagen, in denen das Mäßigungsverständ- 
nis der Nomoi als einer bürgerlichen Tugend entwickelt wird, versetzen die 
Tugend auf den ersten Blick, wie gleich deutlich werden wird, in ein enormes 
Spannungsverhaltnis, dessen Auflósung jedoch durch die Einbeziehung des 
jeweiligen Kontextes gelingen kann. 

Die erste einschlágige Stelle findet sich innerhalb des geschichtlichen Streif- 
zugs des Atheners, mit dessen Hilfe er den Ursprung der Gesetzgebung sowie 
des Aufstiegs und Verfalls der Stádte aufdecken will. Jedoch fallt hier der Begriff 
cwgppocüvn gar nicht; thematisiert wird vielmehr die „größte Unwissenheit“ 
(thv neylomv àpa(ov, 688e4), um deren Verhinderung willen der Gesetzgeber 
„den Städten so viel Einsicht wie möglich einzupflanzen versuchen muss“ (rer 
pATEOV talc ztöAsotv ppövyoty LEV Bom Suvatov &yrtotety, e6—7). Diese ‚Unwissen- 
heit‘ wird vom athenischen Fremden ,überraschenderweise“,79 wie Schópsdau 
schreibt, wie folgt definiert (689a5—b4): 


TV Stav TW TI ööğoy KaAdv 1) deg Dën civarı un PIAA TOOT 6226: po, Td SE 
Trovypov xal dötcov Soxody eİyot ELAT TE xal dordüyrot, matt THY ðiapw- 
viav Abnng TE xal 1iöovfiç Tpöç TV xatà Aóyov SdEov dpaðiav pri Evo thv 
eoxatyy, peylotyy BE, Gr tod nANdoug toti THs bye Tò yàp Avnovpevov xai 


69 O Esist dieser durchgehende, spannungsreiche Rückbezug der ersten drei zu besprechenden 
Textstellen, der Müller 1968: 20-21 dazu veranlasst hat, den Nomoi „den völligen Verfall 
des einheitlichen Tugendwissens der Politeia“ zu diagnostizieren. Vgl. auch die stark 
gekiirzte Darstellung meiner Thesen in Pfefferkorn 2021b: 337-342. 

70  Schöpsdau 1994: 412. 
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Yiğöevov adtig ep Öhuög TE Kal mANdos MéAEwWS Ger, Stav obv értoty]uoug 
Y) Söğouç 1) Adyw Evavrıdraı, Tolç geet dpyocotç, 1) pox, TOTO &vorav mpos- 
ayopeta (...). 


Wenn jemand etwas, obwohl es ihm schén und gut scheint, nicht liebt, 
sondern hasst, das aber, was ihm schlecht und ungerecht erscheint, liebt 
und sich daran freut, so nenne ich diesen Missklang zwischen Schmerz 
und Lust und der vernunftgemäßen Meinung die äußerste Unwissenheit; 
die gröf$te aber nenne ich sie, weil sie die Hauptmasse der Seele betrifft; 
denn der Teil von ihr, welcher Schmerz und Lust empfindet, entspricht 
dem Volk und der großen Masse in der Stadt. Wenn sich also die Seele 
dem Wissen oder den Meinungen oder der Vernunft widersetzt, die von 
Natur zur Herrschaft berufen sind, so nenne ich das Unvernunft [...]. 


„Überraschend‘ ist diese Bestimmung deshalb, weil offenbar die Abwesenheit 
von ppöviyotç (Einsicht) in der für die Beschreibung der owppooüw üblichen 
Harmonie-Terminologie gefasst wird. Die hier wieder auftauchende Analogie 
zwischen Individuum und Polis (auf die der Leser der Nomoi aus dem ersten 
Buch schon vorbereitet ist) erinnert nicht nur, sondern greift im Vokabular 
fast wörtlich auf die Politeia zurück, wo der begehrende Seelenteil (emdvuyyrı- 
xöv) als „Großteil der Seele“ bezeichnet wird (zAetorov ts boxfiç, R. 442a5-6). 
Diese ,unharmonischste“ (nAnpyeisotamm, Lg. 689b7) Form von Unwissenheit, 
fáhrt der Athener fort, sei derjenigen der Handwerker entgegenzusetzen. Er 
folgert aus seiner Erláuterung, dass einem Bürger, der in solcherart Unwissen- 
heit befangen sei, keinerlei politische Verantwortung übertragen werden 
dürfe. Den Gedanken aufs Äußerste zuspitzend, formuliert er, dass eher als 
rechenbegabten (7&vv Aoytotixol) und in Geistesgewandtheit (Taxos THs buxüs) 
geübten Bürgern, die aber in dieser Hinsicht unwissend seien, Analphabeten, 
die „als Weise zu bezeichnen sind“ (ws cogovs TE npoopyt£ov), ein Amt über- 
geben werden solle (689c9-d2). Der Fremde schlussfolgert (d4-8): 


TAS yap öy, © piñor, dvev ouupwvlag YEVOLT dv ppovncews xol TO GULKPÖTATOV 
eldog; oüx Zort, GAN Y) xaMioty xal neylorn TOV ovppwviðy neylorn xató- 
tat’ dv Agyorto cogo, he 6 köv ward Aöyov Cav pétoyxos. 


Denn wie, ihr Freunde, konnte ohne Harmonie auch nur der geringste 
Grad von Einsicht entstehen? Das ist unmöglich. Vielmehr wird die 
schönste und grófste von allen Harmonien doch wohl am angemessensten 
als die größte Weisheit bezeichnet, an welcher derjenige teilhat, der nach 
der Vernunft lebt. 
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Dass jene an owppocüvn anklingende seelische Harmonie und ppdvyaıç 
nicht völlig identifiziert werden, lâsst sich lediglich durch den Beginn des 
obenstehenden Zitats erahnen. Wie kommt es im Kontext des Gesprüchs zu 
dieser Engführung? 

Der Athener und seine beiden Gesprâchspartner befinden sich auf der 
Suche nach der Ursache für die Zerstörung des politisch-militärischen Bundes 
zwischen Sparta und ihren Schwesterstádten Argos und Messene. Anhand 
eines einfachen Beispiels demonstriert der Fremde, was es bedeutet, wenn der 
„gemeinsame Wunsch aller Menschen" (ndvrwv dvOpwmwy ... xowov Zon Déumug, 
687c1) nach Befehlsgewalt und Macht"! nicht durch Vernunft regiert wird: Dem 
Wünschen und Wollen des vernunftlosen Kindes oder Greises sei selbstver- 
stándlich der Wunsch des Vernünftigen und Einsichtigen vorzuziehen (weil, 
lässt sich mit 688b6—c1 ergänzen, der vernunftlose Wunsch gar nicht das Wohl 
des Individuums zur Folge hat). In der Rückprojektion des Beispiels auf die 
Ebene der Polis greift der Athener explizit auf die Gütertafel des ersten Buches 
zurück: Ein guter Gesetzgeber müsse die gesamte Tugend ins Auge fassen, und 
„an erster Stelle die Führerin der gesamten Tugend; das sei aber die Einsicht 
und die Vernunft und die Meinung, vereint mit dem erotischen Verlangen 
und der Begierde, die sich diesen fügen“? (bi—4). Die Formulierung variiert 
die des ersten Buches? insofern sie d6&« (Meinung) miteinbezieht und vor 
allem die ersten beiden, dort separat aufgeführten góttlichen Güter zu einer 
gemeinsamen Vorstellung verbindet. Durch diesen ausdrücklichen Rückver- 
weis ist Maf$igung, oder zumindest eine ‚mäßige Haltung‘, implizit im Spiel. 

Das Fazit des Atheners lautet, dass der Untergang des Bundes nicht durch 
Feigheit oder militárische Inkompetenz herbeigeführt worden sei, sondern 
„durch die ganze sonstige Schlechtigkeit“ (tH Aoin Öz dog xaxiq) der Herrscher 
und vor allem ,durch ihre Unwissenheit in den wichtigsten menschlichen 
Dingen“ (tH nepi tà péyiota x&v dvdpunivwv npayudtwv dala, c6-dı). Die 
nun ausgehend von dieser Formulierung des Hauptgrundes für das Scheitern 
des Staatenbundes erfolgende Überleitung zur eingangs zitierten Frage nach 
der größten Unwissenheit fällt als ein argumentativer Schachzug unmittel- 
bar ins Auge: Von einer theoretischen Unkenntnis über die wichtigsten (tà 
peytovo) Dinge in Bezug auf den Menschen wird übergeleitet zur eigenen 
moralischen Seelenverfassung, die ihrerseits mit dem Begriff ueylom dpadia 


71  Würtlich: tò xarà viy ts oroxo0 böxfiç nitat tà yıyvöneva ylyveodaı (687c5-6). 

72 MANTO öt xol Meds TEwWTHY THY THS cuumáovc ryeuóvo Opere, ppövyorç ö” Ely Toto xol voüc 
xal BOĞA per’ Epwrög TE xal Emidunlag TOÜTOLÇ érrouévic. 

73 Vl. 631c5-7: 8 8/j TPATOV ad x&v Beiwv HyeLovody éotw dyağv, h ppöyiyotç, Özürepov BE petà 


vod appo dboxfiç Es (...). 
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(größte Unwissenheit) bezeichnet wird.”* Zugleich mit dieser Wendung steht 
nun nicht mehr der (königlich-aristokratische) Regent im Zentrum, sondern 
der (beliebige) Bürger. 

Dieser Registerwechsel ist ein Schlüsselelement für die Deutung der Passage: 
Er geschieht in der Absicht, die Erkenntnisse aus der Geschichte für jegliche 
Form von politisch-gesellschaftlicher Verantwortung geltend zu machen. Die 
Argumentation des athenischen Fremden, die in der Beinahe-Identifikation 
von Einsicht/Weisheit und seelischer Harmonie gipfelt, speist sich dabei aus 
einem Schluss ex negativo: Bei Abwesenheit von Harmonie in der Seele 
dessen, der politische Verantwortung trâgt, hilft auch alles politische und 
militârische Wissen nichts, um die Stadt zu retten. Seine seelische Harmonie 
hat deshalb eine so fundamentale Bedeutung für die Erhaltung der Stadt, dass sie 
beinahe vollstândig ausmacht, was die Tugend des Herrschers, d.h. (politische) 
Einsicht und Weisheit, umfasst. Anders paraphrasiert: Die eigene seelische 
Unbeherrschtheit ist dem einsichtigen, vernunftorientierten Herrschen 
moralisch und politisch diametral entgegengesetzt. Diese Herrschertugend, 
opövyotç/ copla entbehrt im gegebenen Kontext der direkten Assoziation mit 
der Philosophie; durch die Reihung mit d6&« wird sie bereits in 688b2-3 und 
erneut in 689a5-689b4 (beide oben zitiert) in ihrem philosophischen Anspruch 
deutlich abgeschwâcht.77 Durch die Projektion erst auf ein allgemein mensch- 
liches Beispiel und anschließend auf den durchschnittlichen Bürger wird sie 
gewissermaßen egalisiert. Sie bewahrt einzig den Zug einer Haltung, die für 
politische Verantwortung qualifiziert. Indem sie von abstrakten (politischen 
oder wissenschaftlichen) Kenntnissen und geistiger Raffinesse abgegrenzt und 
fest anseelische Harmonie rückgekoppelt wird, erfolgt gleichzeitig implizit eine 
enorme Bedeutungssteigerung jener Harmonie für das Ausüben politischer 
Verantwortung und die Bewahrung der Stadt und Verfassung. Nicht zufallig 
klingt schließlich die Argumentationsstruktur der Passage an die des ersten 
Buches an: Der kriegerischen Schlechtigkeit (deıAia) wird zunächst die ganze 
übrige Schlechtigkeit (maou xaxia) entgegengesetzt, welche im anschließenden 


74 (o Vgl zu der ‚technischen‘ (= fehlender Sachverstand) und der moralischen (= Herrschaft 
der Affekte) Bedeutung von dyuadia in dieser Stelle die hilfreichen Erläuterungen in 
Schópsdau 1994: 413-417 (ad 688e3-8 und 689a1-689e3). Wie der Autor schreibt, wird 
im vorliegenden Kontext Letztere sowohl qualitativ als auch quantitativ zur größten 
Unwissenheit erklärt. 

75 Vgl. zum Königtum von Sparta, Argos und Messene 683d6, e1, 686a3, 688c3-4, 690d6-7 
und zur Erwähnung der Bürger 689c1 und 7. 

76 Dies scheint auch die Lesart von Görgemanns 1960: 147 zu sein („vom Negativen“), vgl. 
auch 157. 

77 Siehe auch die kurze Erläuterung zu ppövyotç am Ende des Kapitels (4. Appendix). 
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Schritt auf die Abwesenheit einer in ihrer Bedeutung gesteigerten seelischen 
Harmonie konzentriert wird. 


3.2 696b1-697b6: Eine bürgerliche Grundtugend 

Es folgen vveiterführende Uberlegungen zum rechten Maf in der Herrschaft 
und erste Andeutungen der Notwendigkeit einer Mischverfassung. Der 
Athener schließt diesen Teil der Untersuchung mit einem Hinweis auf die 
Terminologie, der den engen Zusammenhang zwischen Mâfigung und Ein- 
sicht nun wörtlich konsolidiert: ‚Wenn wir behaupten, man müsse sein Auge 
auf das Mäßigsein richten oder auf die Einsicht oder die Freundschaft, so ist 
dies kein anderes, sondern dasselbe Ziel“78 (693c1-4). 

Im anschließenden Textteil, der zu unserer zweiten relevanten Passage 
696b1-697b6 führt, steht eine Konfrontation zwischen dem Perserreich und 
Athen als Reprásentanten einer Monarchie und einer Demokratie im Fokus 
des Gespráchs. In Bezug auf Ersteres stellt der Fremde heraus, dass bei den 
Regenten Kambyses und Xerxes eine schlechte, durch ein Übermaf von Lob 
und einen Mangel an Tadel geprágte kónigliche Erziehung die Ursache für 
den Untergang der Herrschaft gewesen sei. Als positives Gegenbeispiel führt 
er Sparta an, das keine Privilegierung in der Erziehung und Ehrerweisung 
gewührt./ Er schließt, dass es keine „herausragenden Ehren“ (tipal nep- 
exovout) für jemanden geben dürfe, der keine Tugend besitze, „ja nicht ein- 
mal für eine Tugend, der die Mäßigung abgeht“ (008 dperfç ho dv cwppocbvy 
dn, 696b2-4). Der Gast aus Athen fährt fort zu erläutern, dass Tapferkeit ohne 
mäßiges Verhalten nichts wert sei und weder Gerechtigkeit noch „der gerade 
eben von uns herausgestellte Weise, dessen Lust- und Schmerzgefühle mit den 
richtigen Vernunftgrundsätzen in Einklang stehen und ihnen folgen“89 (c8—10) 
ohne zuvor entwickelte Mäßigung entstehen könnten. Damit ist Mäßigung 
nicht nur mit der zuvor besprochenen ,seelischen Harmonie' identifiziert, 
sondern sie ist zur Voraussetzung für alle anderen Kardinaltugenden erklart 
worden.®! 


78 (0206: dvadoyilesdaı xp.) Bra mpóc tò owppoveiv pöyey Setv BAenew, Y) poc Pedvnow 1) 
girlav, ws ET odtog 6 axonóc ody Erepoç dXX 6 öüröç (...). 

79 ` Dies impliziert jedoch nicht, dass Sparta allgemein zum Vorbild für das politische Projekt 
der Nomoi wird. Vgl. die detailgenaue Analyse von De Brasi 2013: 155-189, der zu dem 
Ergebnis kommt, dass gerade in diesem Dialog „la critica a Sparta si fa più esplicita e 
pregnante" (189). In der Tat formuliert der Athener auch in der vorliegenden Stelle, dass 
man Sparta ‚wenigstens dies zugeben" müsse (roörö ye TH "ée Dun drrodıdovaı, 696a5). 

80 ot py 6v ye coqóv peic vovöl) npoußeueda, TOV TAÇ HÕovàç xai AUTTAG KEXTHLEVOY cu[ipovouc 
vote ópOotc Aöyolç xol &xopévac. 

81 Dieser Gedanke findet sich auch bei Xenophon (Mem. 1.5.4—5: dpd ye ov xph Tdvra ğvõpa, 
Yyyedyevov thy £yxpdretov &PETİÇ elvat xoyrida, Com newtov Ev TH ur) xorrataxevdicatcOot; 
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Nicht wenig verwirrend wird ihre Ubersteigerung jedoch sogleich wieder 
zurückgenommen: Auf seine eigene Frage, ob die Mâfsigung, ‚wenn sie ohne 
die gesamte übrige Tugend in der Seele alleine wohnt, mit Recht Ehre verdiene 
oder nicht“, antwortet er selbst, dass ihr als der „bloße Zusatz“ (mpdq8ypa, du) 
zu verehrungswürdigen Eigenschaften nur „ein wortloses Schweigen" (&Aöyov 
ctyfic, e1) gebühre. Wie lässt sich mit dieser extremen Ambivalenz der Bezug- 
nahme auf die owppocüw umgehen? 

Eine Reihe von Kommentatoren zufolge wird der Mäßigung in dieser Aus- 
sage des Atheners ‚ethische Irrelevanz‘ und Wertlosigkeit' attestiert.8? Lucia 
Prauscello folgert in ihrer vergleichenden Analyse mit der Politeia, dass 
in Magnesia ,the minimum moral threshold required to be a member of 
the community of the virtuous is higher than in Callipolis“.83 Ihre Schluss- 
folgerung, welche die Autorin auch mit Blick auf die in Kürze zu besprechende 
dritte einschlagige Stelle zieht, scheint durch den Text unbedingt nahegelegt 
zu werden. Doch zunáchst sei festgehalten, was in dieser Passage gesagt wird: 
Es geht um die Auszeichnung einzelner Bürger aus dem Kreis der anderen. 
Auszeichnung und Ehre kann aber nach der Logik des Atheners nur für etwas 
vergeben werden, was Einzelne im Sinne einer Ausnahme besitzen - nicht für 
etwas, dessen Vorliegen bei allen Bürgern die Grundlage der Erhaltung und 
des Glückes der Stadt ist. In der Tat, so schlief$t der Fremde, sind die Güter 
der Seele (gegenüber denen des Kórpers und des Besitzes) nur dann die wert- 
vollsten, „wenn in ihr Mäßigung wohnt“ (owppooüvng dnapyobons on, 697b4). 
Es ist hier wichtig, zu erkennen, dass die Ehrverweigerung für cwppoctvy in 
der Argumentation nicht etwa eine konzeptionelle Abwertung bedeutet, 
sondern eine logische Konsequenz aus der Argumentation zugunsten ihrer 
flachendeckenden Prâsenz in der Stadt ist. Nachdem in der vorigen Textstelle 
Mäßigung im Sinne von seelischer Harmonie als grundlegend für politische 
Verantwortungstrâger erwiesen wurde, wird jetzt die Notwendigkeit ihrer 
Anwesenheit in der Seele jedes Bürgers fokussiert. 


sowie Cyr. 3.1.16: Soxet y&p Lol, © Küpe, obtwc &yeiv, dvev EV cwppoatwys o05” Ans dipecí]c 
o066v öçe2oç elvat). Vgl. North 1966: 126-127, 131. Mäßigung wird hier wie oben im chrono- 
logischen Sinne als Voraussetzung bezeichnet; dies entspricht nicht der Funktion der 
Gerechtigkeit in der Politeia, die es den anderen Tugenden „möglich macht zu entstehen“ 
(Thv dbvayw napeoxev wote Eyyeveodaı, R. 433b9) — sie also impliziert, mit enthält. Im 
Gorgias (Grg. 597a5-c7) wiederum umfasst Máfsigung die anderen Tugenden. 

82 Siehe Górgemanns 1960: 131, der meint, dass owppocüvy in diesem Abschnitt als „ethisch 
irrelevant" bezeichnet werde; Saunders 1962: 52, der schlussfolgert, dass der Athener in 
696d-e ,cannot mean the developed control of pleasure in an adult, for clearly this is of 
value“, Stalley 1983: 56 („valueless“) und Schópsdau 1994: 480 ad 696a3-697c4 („wertlos“). 
Keiner der vier beachtet, dass es in dieser Stelle um die Auszeichnung Finzelner geht. 

83 Prauscello 2014: 67. 
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3.3 709d10—710b3: Volkstümliche" cwgpoctvy 

Die dritte Passage (7ogdıo—rıoba) involviert eine erneute Konfrontation mit 
Prauscellos These. Sie befindet sich im vierten Buch und somit nicht mehr 
innerhalb des historischen Überblicks, sondern am Beginn der Entwicklung 
des Kolonieprojekts. Auf die hypothetische Frage, wie ein guter Gesetzgeber 
einer Stadt am schnellsten und effektivsten eine gute Verfassung geben kónnte, 
erwidert der Athener, dass dies am besten in einer Stadt geschehe, die durch 
einen auf bestimmte Weise charakterisierten Tyrannen* regiert werde: näm- 
lich durch einen Alleinherrscher, der sich von dem guten Gesetzgeber leicht 
lenken lásst. Teil seines Charakters sei auch jener erwáhnte Wesenszug, der 
alle Teile der Tugend begleiten müsse. Auf Kleinias' Rückfrage, ob er sich auf 
die Mäßigung beziehe, präzisiert der athenische Gast (710a5—b2): 


THY önuwön ye, à KAewia, xai oby Hy Tiç cekyüvoy dv Xöyot, ppdvyaw npoc- 
ovoyxditov elvat td coppövety, AN Ómep EdOdS naiv xal Onplots, Tolç Vë 
&XPATÖÇ Zen mpóc TAÇ NOovac, oduputov Ertavßel, xoig öz &yxporrc 0 xoi 


gövoüyevov Epanev TOV TOMOY cyaddy AeyoyEvwv odx KELov elvaı Aóyov. 


Ja, aber die volkstiimliche, Kleinias, und nicht jene, von der einer in 
erhabenem Ton sprechen könnte, indem er zwingend die Identitât der 
Mâfigung mit der Einsicht beweist, sondern das, was den Kindern und 
Tieren angeboren ist und sogleich an ihnen aufblüht, so dass die einen 
gegenüber der Lust unbeherrscht sind, die anderen aber sich beherrschen. 
Davon hatten wir auch gesagt, dass es für sich allein und isoliert von den 
vielen Dingen, die wir als Güter bezeichnen, nicht der Rede wert sei. 


Mehrere Autoren einschließlich Prauscello® nehmen aufgrund dieser Stelle 
eine der Tapferkeit in der Politeia analoge Dreistufigkeit des cwppoctwy-Begriffs 
in den Nomoi an: eine naturhafte Form, eine durch Erziehung und wahre 
Meinung erzeugte Gestalt (die politische oder bürgerliche) sowie eine auf 
eigener Einsicht beruhende mäßige Haltung. Prauscello argumentiert nun 
dafür, dass jene instinktive Form der cwppogüw mit derjenigen des dritten 
Standes der Politeia engzuführen sei, die, wie oben erläutert, nicht die den 
VVachtern zugedachte musische Erziehung erhalten. Wâhrend folglich die 
Mitglieder des dritten Standes in Kallipolis aufgrund allein dieser instinktiven 
Mäßigung bereits zur moralischen Gemeinschaft gehören, sei dies für die 


84 Zaur positiven Zeichnung des Tyrannen an dieser Stelle vgl. Schópsdau 2003: 159-160. 
85 ` Vgl Prauscello 2014: 66-67, und vor ihr Müller 1968: 20-21, Górgemanns 1960: 127-128, 134, 
Saunders 1962: 52, North 1966: 189 Anm. 83 und Schópsdau 2003: 164-166 ad 710a5. 
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Bürger in Magnesia noch nicht der Fall, da sie sich erst durch den Besitz 
vveiterer Tugenden auszeichnen müssen. 

Doch ist diese Deutung — so einleuchtend sie zunächst wirkt — tatsâch- 
lich korrekt? Im Vergleich der beiden Textstellen ergeben sich zwei Details, 
die etwas verwundern: Wâhrend in der vorliegenden Stelle das Sicheinstellen 
von dwppocüvy in einzelnen Kinderseelen als ein Zufallsprodukt der Natur 
beschrieben wird, stellt die frühere Passage an alle Bürger den Anspruch 
der Mâfigung. Dieser Anspruch könnte, obgleich beide Stellen durch einen 
expliziten Rückbezug verbunden sind, wohl kaum durch zufallig so oder so 
geartete Naturanlagen erfiillt werden. Hinzu kommt zweitens, dass es, wie 
bereits erklärt, in diesem politischen Projekt gar keine Bürger geben wird, 
die nicht das Erziehungsprogramm durchlaufen, und sich folglich bei Heran- 
wachsenden und Erwachsenen, die Auszeichnungen empfangen, dieser Fall 
der allein instinktiven owppocüw nicht einstellen kann. 

Ein Ausweg aus diesem Dilemma kónnte wie folgt aussehen. Der Athener 
unterscheidet nicht zwei Formen von owppocüvn, sondern zwei Verwendungs- 
weisen des Begriffs im Sprachgebrauch: ein (uneigentlicher) philosophischer 
bzw. sokratischer Gebrauch, der die besondere Lebenshaltung des Weisen 
bezeichnet?6 und eine dem gewöhnlichen, ‚im Volksmund gängigen“ 
(inuwöng)®” Sprachgebrauch entsprechende Verwendung, die grundsätzlich in 
Bezug auf jeden Menschen (jedes Lebewesen) angewandt werden kann. Diese 
Hypothese lässt sich durch den einzigen anderen Beleg des Adjektivs önuwöng 
bei Platon stützen: In einer berühmten Stelle des Phaidon erzählt Sokrates von 
einem Traum, in dem er aufgefordert wird, Musik zu betreiben — und zwar 
nicht, wie er zunächst denkt, Philosophie (die höchste Musik: peyiotn Movoud?), 
sondern Musik im üblichen Sinne: prc kova” (Phd. 60d6-61a8). Die 
Parallele zur vorliegenden Passage ist auffallend: Auch in der Phaidon-Stelle 
wird ein Kontrast zwischen einer philosophischen, uneigentlichen Bedeutung 
des Begriffs ‚Musik‘ und dem, was gewöhnlich unter Musik verstanden wird, 
konstruiert. Wenn es sich demnach auf den Sprachgebrauch bezieht, ist 
önuwönç nicht mit moAttu und önkor als Bezeichnungen für die bürger- 
liche Tugend gleichzusetzen (!). Die ‚sokratische‘ Konnotation von owppoodvn 


86 o Schöpsdau 2003: 166 ad 710a5-6 schreibt überzeugend, dass oeuvövwv hier keinen 
ironischen Unterton habe und npooavayxdlwv wie in Plt. 284b7 im Sinne der „logischen 
Stringenz einer Argumentation“ zu verstehen sei, vgl. auch Phlb. 13b3. Wie Górgemanns 
1960: 133 und Rowe 2012: 340-344 assoziiert er die Stelle mit Prt. 333b4—5, sowie mit 
Chrm. 164c5—175d5 und Cra. 41164-412a1 (siehe 164-166 ad 710a5). Xenophon schreibt 
über Sokrates: Xoplav öt xal cwppodüvwv od Ötoçiğev (x. Mem. 3.9.4), vgl. auch North 1966: 
124, 128. 

87 Vl. LSJ s.v. $yuwöng (‚popular‘, ‚in the popular sense‘). 
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kommt in den Nomoi nicht vor: In allen Formulierungen, die Kandidaten 
für diese Verwendung wären, erfolgt kein Gebrauch im Sinne von Weisheit, 
sondern eine Ergänzung durch entsprechende Begriffe, wie etwa in 631c7 (ETà 
vod copo puys E&c) oder in go6bi (swepoctvy petà ppovi)oeoeç).38 

In der vorliegenden Passage liegt der Fokus deshalb auf der ,instinktiven‘ 
Wurzel dieses gewöhnlichen cwppoabvy-Begriffs, weil es in dieser Textstelle 
spezifisch um die Naturanlagen des Tyrannen geht, und nicht um seine durch 
Erziehung hervorzubringenden Eigenschaften: Er soll schlicht seiner Natur 
nach leicht lenkbar sein (durch den Gesetzgeber), und nicht etwa — wie die 
Gespráchspartner des Atheners vielleicht missverstehen kónnten, da es sich 
um einen Machthaber handelt — im philosophischen Sinne weise. Genau das 
gleiche gilt auch für sämtliche Bürger. Anders als in der Politeia (sofern man 
bereit ist, dem dritten Stand überhaupt individuelle Mäßigung zuzuschreiben) 
bleibt in den Nomoi beim Bürgertum instinktive Mäßigung auf das früheste 
Kindesalter beschránkt. Die durch Erziehung und Gewóhnung geformte Art 
von Mäßigung ist somit nicht — dies ist der springende Punkt — etwas kon- 
zeptuell grundlegend Verschiedenes von instinktiver owppocüvy. Vielmehr ist 
anerzogene cw@poctvy im besten Fall nichts anderes als eine Verstärkung der 
natürlichen Anlagen. Sie ist deshalb auch strenggenommen nicht ‚eingeflößt‘ 
oder ‚eingeprägt‘, wie die oft bemühte bildhafte Terminologie im Englischen 
(instilled, inculcated) nahelegt. Die ursprünglich mehr oder minder instinktiv 
vorhandene und anschließend bei allen Bürgern (einschließlich zukünftigen 
Trágern politischer Verantwortung) durch die Erziehung ausgeprágte und 
stabilisierte owppocüvy ist deshalb — pace Prauscello — durchaus die ent- 
scheidende Schwelle zur Mitgliedschaft in der moralischen Gemeinschaft 
der Bürger.59 Sie ist lediglich gerade aufgrund dieser (für den Fortbestand der 
Stadt immens wichtigen) Schwellenfunktion kein Anlass für die besondere 


88 Contra England 1921, Bd. 2: 431 ad 710a5. Auch Schópsdau 2003: 164-165 ad 710a5-6 
zufolge wird die sokratische Konnotation ,greifbar", eine direkte Gleichsetzung erfolge 
aber nicht. Ein weiterer Kandidat wäre 688e3-689e2 (oben zitiert), doch hier ist das 
Vokabular wie bemerkt abwesend. 

89 Diese engste Verbindung zwischen Mäßigung und Bürgerrecht wird ferner auch in 737dı— 
2, sowie im Namen des besonderen Gefängnisses für religiöse Zweifler, dem owgppovio- 
typtov, deutlich, welches sich in der Nähe des Versammlungsortes der Nâchtlichen 
Versammlung befindet (908a1-7), deren Mitglieder die Aufgabe haben, mit den Insassen 
zu verkehren und sie zur Mäßigung anzuleiten, sodass sie wieder ‚unter den Mäßigen 
wohnen‘ können (908e5-90928, vgl. 964b8-c4). Sehr wahrscheinlich ist dieses Gefáng- 
nis Bürgern vorbehalten, da Sklaven im gesamten religiósen Diskurs von Buch 10 nicht 
erwähnt werden. North 1966: 195 hebt hervor, dass diese Institution ‚without precedent“ 
ist und erwähnt Aristophanes’ ppovriotnpiov (Nu. 94) sowie das athenische Amt des 
awppovictys als mögliche Inspirationsquellen. 
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Ehrung einzelner Individuen. Die beiden zentralen Merkmale, welche sich aus 
dieser Hypothese der Regierung der Polis durch einen Tyrannen ergeben, sind 
einerseits die Verankerung des owppogüw-Begriffs in allgemein-menschlichen 
Naturanlagen sowie andererseits die Prázisierung, dass an einen guten 
Herrschenden - hinsichtlich der cwppoctvn — derselbe Tugendanspruch 
gestellt wird wie an einen guten Bürger. 

Die innenpolitische Funktion des guten Tyrannen führt der athenische 
Fremde anschließend noch etwas weiter aus: Es geht nicht nur um den Erhalt 
außenpolitischer Bünde oder um die Durchsetzung einer bestimmten Gesetz- 
gebung, sondern auch innenpolitisch um die Móglichkeit der Anderung der 
Sitten einer Stadt (neraßadeiv ... nörews Yön, 711b5). Der Tyrann brauche nur 
,selbst als erster auf der Bahn voranzugehen, auf der er die Bürger zu einer 
tugendhaften Lebensweise oder zum Gegenteil hinführen“99 (b5-8) wolle. 
Diese moralische Vorbildfunktion dessen, der politische Verantwortung 
trágt, ist ebenso bedeutend für die Polis wie seine im Vorhinein hervor- 
gehobene Fähigkeit, einsichtige außenpolitische Entscheidungen zu treffen. 
So schließt der Athener: Wenn „eine göttliche Liebe zu einer mäßigen und 
gerechten Lebensweisen in großen Herrschermächten entsteht“?! (d6-7) und 
so „die größte Macht mit Einsicht und Mäßigung in eins zusammenfallt'?? 
(7ue8-712a2), dann sei dies der naturgemäße Anfang der besten Verfassung. 


3.4 716ci-d4; 732d8-734e2: Der vermeintliche ,Hedonismus' der Nomoi 

Der letzte zu besprechende Kontext, in dem owgppoodvn besonders hervor- 
gehoben wird, ist Teil des großen Prooimions, das bereits im vierten Buch als 
eine Ansprache an die Siedler einsetzt (715e7—718a6). Ich habe die Bedeutung 
der Prooimien für das politische Projekt der Nomoi bereits in Kapitel 11.1.1 
hervorgehoben. Sie zeichnen sich vor allem auch durch die besondere 
Gesprächssituation aus, insofern hier die fiktiven Bürger der zu gründenden 
Kolonie direkt addressiert werden. In der Tat wird sich die Einbeziehung ins- 
besondere der Hauptvorrede in die Interpretation an mehreren Stellen dieser 
Studie als zentral erweisen. Im vorliegenden Abschnitt konzentriere ich mich 
zunächst — nach einer kurzen Zusammenfassung des Vorhergegangenen - auf 
den letzten Teil dieses Proomions, der mit Blick auf die Mäßigung relevant 
ist. Die Deutung wird im nächsten Kapitel (Abschnitt 2.3) und im letzten 


9o = MopedecOat öz adtov Set np@rov tadty, Greg dv £go, EcvtE mpóc APETİÇ Eimdelnare, 
npotpeneodan TOUS MOAI TAC, EĞVTE ETİ Tobvarvriov. 

gı ` Gro epoç Beloç TÜV cwppóvwv TE Kal Beate emiTySevUdTwV Eyyevmraı MEYdACIÇ TIalv 
Svvactetatc. 

92 we dtav elc TAÜTOV TH povely TE xol aw EPOVEİV ý peyiotn Öbvanız Ev AVİPETE OUUTEN. 
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(Abschnitt 2.2) durch die Analyse der übrigen Teile weiter entwickelt und ver- 
vollständigt werden. 

Im Eingangsteil der Ansprache an die Siedler nimmtderathenische Gast eine 
stark religiös gefärbte Perspektive ein: Da Gott das „Maß aller Dinge" (7&vrwv 
XPYM&TWV pétpov) sei, müsse der Mensch danach streben, ihm ähnlich und 
lieb zu werden, „und so ist nach diesem Grundsatz der Mäßige unter uns dem 
Gott lieb, denn er ist ihm ähnlich“? (716c4-d2). Die Absicht, die der Athener 
mit den Vorreden zu den Gesetzen verfolgt — nämlich: die Bürger möglichst 
leicht zur Tugend zu überreden (718c8-9) — bestimmt dann die inhaltliche 
Gestaltung des Hauptprooimions, das im Anschluss an die vorige Ansprache, 
angefangen bei den Göttern, der Reihe nach die Inhalte des menschlichen 
Lebens zusammenträgt, die Ehrerbietung und Wertschätzung verdienen. Im 
Hinblick auf die Beschaffenheit des eigenen Lebens und Charakters (ab 730bı) 
seien Mäßigung, Einsicht und andere im sozialen Umgang wertvolle Vorzüge 
zu loben; weiter bedürfe es des Zorns und der Sanftheit. Getadelt werden als 
das größte Übel Selbstliebe sowie ein zu starker Ausdruck von Gefühlen. 

Nach diesem Durchgang schlussfolgert der Fremde, es sei nun über korrekte 
Verhaltensweisen alles gesagt, was góttlich sei; offen bleibe das Menschliche 
(732d8-e3). Der genauen Bedeutung dieser seltsamen Entgegensetzung werde 
ich im nächsten Kapitel nachgehen. Auf sie folgt jener bekannte Textteil, der 
den Nomoi den Vorwurf des Hedonismus?* eingebracht hat (73263-73324): 


Zotw Öl) pöcet dvOowmetov uiuo o hova xai Ara xai ErcOvpricut, EE öv öydy- 
xy) TÒ Öviyröv mâv Cov dreyvÖç olov eEnptiabat TE xol boxpeuduevov elvot 
amovdats coc neyloraıc- Get Öy) tov KAMALoTOV Blov nawet, yh gövov Gr TÖ 
OXİMATI xporcet mpóc EvdoElav, MAL xol we (...) xporret xal ToUTw 8 mávrec 
Inroönev, TH xalpeıv TAel, EA&TTW öz Xoretofot napà tov Blov Amavra. 


Etwas wesenhaft Menschliches sind nun vor allem Lust und Schmerz 
und Begierden, an denen zwangsläufig jedes sterbliche Wesen geradezu 
wie festgebunden und aufgehängt ist mit seinen stärksten Neigungen.95 
Man muss also das schónste Leben nicht blof$ deshalb rühmen, weil es 
durch seine Gestalt an gutem Ruf hervorragt, sondern auch deshalb, vveil 


93 ` Kal KATA TOOTOV IN TOV Aöyov ó Möv coppoy LAV de Aoc, ökotoç ydo. 

94 Siehe v.a. Müller 1935: 42-48 (dem zufolge die Nomoi unecht sind), Müller 1968: 60 
(weniger drastisch) und zuletzt Carone 2003 (v.a. 294 Anm. 29: ,the claim is bluntly 
hedonistic“). Warren 2013, und Giménez 2021b argumentieren, dass der Athener keinen 
Hedonismus vertritt. Siehe auch Görgemanns 1960: 165-176, 186, 192-193, Stalley 1983: 
67—70, Schópsdau 2003: 271-277 und Bravo 2003. 

95  DieFormulierung nimmt erkennbar die Bildlichkeit der Marionette wieder auf. 
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es [...] auch durch das hervorragt, was wir alle suchen: dass wir nümlich 
mehr Freude und weniger Schmerz unser Leben lang empfinden. 


Der Fremde aus Athen fahrt fort, diese anthropologische Grundlage der 
Bevorzugung der Lust vor dem Schmerz in ihren Details auszuführen. Es sei 
zu bedenken, „dass alle unsere Lebensformen naturgemäß an diese [beiden 
Gefühle] gebunden sind", was die Frage aufwirft, „welches Leben wir von Natur 
aus vvollen“?6 (733d2—4). Ziel der Untersuchung dieser Frage müsse es sein, „das 
Angenehme und Lustvolle und zugleich Beste und Schönste zu wählen [...], um 
so glückselig zu leben, wie es einem Menschen nur möglich ist“97 (e1-3). Unter 
den nun aufgezáhlten Lebensformen wird dem mäßigen Leben (cwepwv Bios, 
e3) besondere Aufmerksamkeit gewidmet: Es sei ,sanft in jeder Hinsicht* und 
gevvahre ,ruhige Schmerz- und ruhige Lustgefühle, schwache Begierden und 
Liebesverlangen ohne Raserei“?® (733e7—734a2). Aus der Entgegensetzung mit 
dem zügellosen Leben (&xdAacto¢ [Bios], 734a2) wird sodann geschlossen, dass 
„im mäßigen Leben die Lustgefühle die Schmerzen [...] überwiegen“99 (a5-6). 
Begründet wird dies jedoch lediglich durch das Autoritátsargument dessen, 
der dieses Leben kennt (6 yıyvooxwv, 733e7) und folglich einen Wissensvor- 
sprung vor den Zuhörern hat Wd Aus dieser Erkenntnis folge schließlich mit 
Notwendigkeit (££ &vdyxnç, 734b1), dass dieses Leben für uns lustvoller sei und 
die Masse der Menschen (6 rác övöportvoç öyAoç, b6) nicht freiwillig, sondern 
aus Unwissenheit (öv &ua9iav)!9! und/oder Unbeherrschtheit (ÖV dxpáretav) 
ohne Mäßigung lebe (tod cwepovety evdens öv CH, b4—6). 

In diesem Teil des Prooimions — betontermaf$en ein Gesprách mit Menschen, 
nichtmitGöttern (732e3) —adressiert der Athener die fiktiven Bürger der Kolonie 
ausgehend von einer Prámisse, die er für anthropologisch fundamental halt. 
Sich selbst bezieht er implizit mit ein. Er trágt damit der ,programmatischen 
Ankündigung' des ersten Buches Rechnung, wo er die Berücksichtigung von 
Lust und Schmerz in einem Diskurs über Gesetzgebung für unabdingbar 
erklárt hatte (636d4—e3). Die Einnahme dieser Sichtweise basiert ihrerseits auf 


96 vrüövroç äu Sef Ötcyostofot tods Blouc YLAV wç Ev TOÜTOLÇ EvdedeLEvol TEYÜKXAIY, xol Set Stavoeta- 
Dot Tolovç ice BouAöueda. 

97 vö piov dua xol 160 xal dipiotóv TE xol xd20ucrov Ehdpevov, Civ de olóv r” Eotiv dvÖporrov 
MAXAPIWTATA. 

98 H(otppovo pév odv Biov ó yıyvocxoy Bhae) Tpâov Eri navta, xad hpepaias èv Adres, peatas 
öz NOovac, pañaxàç dé Ertidunlas xai Epwras oùx EUMAVEIS napeyópevov. 

99 ürepoğo22o0ooç öt Ev uiv t) owgppovi Biw TAS NOovac TAV dixöyöövoy. 

ıoo Görgemanns 1960: 187 bemerkt mit Recht, dass ein solches Autoritatsargument bereits 
R. 581c9-583a11 zugrunde liegt. 

101 Die Stelle nimmt implizit Bezug auf die oben diskutierte „größte Unwissenheit“ (688e4, 
S.O. 3.1). 
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dem Zugestândnis, dass Lust und Schmerz dominante Grundgefühle unseres 
Lebens sind und unsere grundsätzliche Haltung zu ihnen unser Wollen (BovAn- 
ctc, 734c1), d.h. unsere Entscheidungstendenz, maßgeblich beeinflusst: Sie 
sind ein motivationaler Hauptfaktor. In der Frage nach dem Hedonismus nun 
hat Francisco Bravo zwischen einem ,psychologischen' und einem ,ethischen‘ 
Hedonismus unterschieden und dem Athener nur Ersteren zugeschrieben.!02 
Hinsichtlich der Abwesenheit eines ethischen Hedonismus haben auch andere 
argumentiert, dass die Position des Atheners hier mit früheren Passagen über 
den intrinsischen Wert der Tugend, der seit der Dihairese der Güter in 631b6-d6 
außer Frage steht, und über die Identität des lustvollsten und tugendhaftesten 
Lebens (z. B. 663a9—b4, 664b7-c2) übereinstimmt; die Annahme eines psycho- 
logischen Hedonismus wurde jedoch mehrfach zurückgewiesen, weil der 
Athener Lust und Schmerz nicht als unsere einzige Motivation darstellt.!03 
Doch trotz dieser Einschránkung ist unbestreitbar, dass der Athener hier 
ein Lustkalkül vorführt. Im Phaidon etwa wird das Abwágen von Lust gegen 
Lust und Schmerz gegen Schmerz zurückgewiesen als eine Praxis, die nur ein 
„Schattenbild“ (oxıaypapia, 69b8) der Tugend erzeugt. Schópsdau zufolge tritt 
dieser Abschnitt daher „lediglich ergünzend“107 zum Prooimion hinzu. Dass 
diese Diagnose nicht korrekt ist, wird sich erst im fünften Kapitel zeigen. Vor- 
erst muss eine wichtige Unterscheidung vorgenommen werden: Der Athener 
setzt hier klar eine argumentative Strategie ein, die dem Ziel der Überredung 
der Bürger zum tugendgemäßen Leben dient. Was die Bürger neben der Aus- 
sicht, von Gott geliebt zu werden und einen guten Ruf zu erwerben, weiter zur 
Entscheidung für das tugendgemäße Leben motivieren soll, ist die Erwartung 
eines angenehmen Daseins. Kurz gesagt: Es geht darum, den Bürgern das- 
jenige Leben ,schmackhaft' zu machen, das der athenische Fremde, und mit 
ihm der fiktive Gesetzgeber, als das beste erkannt haben. Wáhrend jedoch der 
Athener strategische Absichten verfolgt, mógen Teile der Adressaten durch- 
aus populären Versionen eines ethischen Hedonismus frónen. Es ist wichtig, 
sich vor Augen zu führen, dass der erste Rezipient der allgemeinen Vorrede die 
bunte Gruppe der ersten Siedlergeneration ist, die der Gast aus Athen nun vor 
seinem geistigen Auge versammelt sieht (715e3-5) und die, wie in Abschnitt 2.2 
herausgestellt, noch keine angemessene Erziehung erhalten hat. Vor diesem 


102 Bravo 2003: insb. 108. Die Unterscheidung geht auf Henri Sidgwick zurück: „D’apres la 
premiére de ces doctrines [psychologischer Hedonismus], le plaisir est le seul bien que 
tous les hommes poursuivent en fait; pour la seconde [ethischer Hedonismus], le plaisir 
est le seul bien que tous les hommes doivent poursuivre" (meine Herv.). 

103 Siehe Warren 2013: 323-324, Annas 2017: 76, 86, und Giménez 2021b: 93. 

104 Schópsdau 2003: 276. 
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Hintergrund zielt die Überredungsstrategie in diesem Abschnitt vielleicht auf 
nichts anderes als genau darauf, in den Seelen der Bürger eine Schattengestalt 
von Tugend entstehen zu lassen, um für die Kolonie einen moralischen Aus- 
gangspunkt zu schaffen. Das Prooimion ist kein Ersatz für eine moralische 
Erziehung, sondern deren Vorbereitung (für die erste Siedlergeneration) oder 
Begleitung (fiir alle folgenden). 

Unter diesen Voraussetzungen gibt es nun noch einen weiteren Grund, 
warum der athenische Gast hier ein Lustkalkül präsentiert. Im Vordergrund 
steht, wie oben bereits erwähnt, nicht Tugend im Allgemeinen, sondern 
wiederum spezifisch owppooüw. Nun ist Mäßigung unter den Haupttugenden 
gerade diejenige, die im Sinne von deren Beschrânkung und Beherrschung 
Lust- und Schmerzgefühle sowie die Begierden selbst zum Inhalt hat. Die Dar- 
legung des Atheners setzt also bei genau dem Aspekt der menschlichen conditio 
an, dessen Beherrschung cwppocüw, und dessen Übermaß ihr Gegenteil zur 
Folge hat. Das Argument ist beinahe zirkulâr: Aus der Perspektive der Bevor- 
zugung der Lust ist ihre Beschránkung vorzuziehen. Der Hauptgrund für die 
Einnahme dieser so kontrovers diskutierten Perspektive liegt also in der auch 
in dieser Passage vorgenommenen Fokussierung der cwppoctvy. Dass gerade 
in der direkten Ansprache an die zukünftigen Siedler diese Konzentration auf 
die Mäßigung erfolgt, ist mit Blick auf das Ziel ihrer Etablierung als bürger- 
licher Grundtugend vollkommen einsichtig. 


3.5 Zusammenführung der Ergebnisse 

Welches Gesamtbild der cwppoctvy ergibt sich aus der Betrachtung dieser vier 
Stellen vom dritten bis zum fünften Buch? Die wichtigsten Ergebnisse seien 
zunáchst noch einmal zusammengefasst: In der ersten Passage war vor dem 
Hintergrund eines historischen Beispiels ex negativo aus der Abwesenheit von 
seelischer Harmonie auf deren grundlegende Bedeutung bei der Übernahme 
von politischer Verantwortung geschlossen worden. Die Erhaltung der Stadt 
ist von der mäßigen Seelenkonstitution der Regierenden abhängig, denn diese 
innere Harmonie ist die Basis für die Entwicklung der Fáhigkeit zum ein- 
sichtigen Handeln. 

In der zweiten Passage hatte sich owppooüw als die moralische Schwelle 
zur Mitgliedschaft in der bürgerlichen Gemeinschaft erwiesen. Indem sie jetzt 
nicht nur für die Regierenden, sondern für alle Bürger zur Grundtugend erklart 
wird, ist sie zwar die Voraussetzung für den Erhalt von Auszeichnungen, aber 
selbst nichts, wofür einzelne Bürger geehrt werden kónnten. 

In der dritten Textstelle war eine begriffliche Klärung vorgenommen worden: 
Der Terminus ooqQpocówvr ist hier gemäß dem gewöhnlichen Sprachgebrauch 
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zu verstehen, d.h. im Sinne der Beherrschung von Lust- und Schmerzgefühlen, 
nicht von philosophischer Einsicht. Diese Fahigkeit zur Selbstbeherrschung 
gründet in der menschlichen Natur und wird nicht erst durch Erziehung ,ein- 
geflößt‘; sie bedarf auch nicht bereits ausgebildeter rationaler Fähigkeiten. 
Selbstbeherrschung ist somit der grundlegende moralische Anspruch, der 
gleichermaßen an den hypothetischen guten Tyrannen wie an alle Bürger 
gestellt und in der Erziehung verstärkt und ausgeprägt wird. Die Stelle schlägt 
den Bogen sowohl zur zweiten Passage, auf die sie explizit zurückweist, als 
auch zur ersten, mit der sie durch die Thematisierung des Herrschenden 
verbunden ist. Die außenpolitische Wirkung der harmonischen Seelenver- 
fassung des Herrschenden wird hier noch ergänzt durch seine innenpolitische 
Vorbildfunktion. 

Die letzte Textstelle, als einzige entkoppelt von diesem Zusammenhang, ist 
Teil einer politischen Rede mit konkretem, obzwar fiktivem, Publikum, dem 
Bürgertum der geplanten Kolonie, von dem, wie die Analyse in 2.2 gezeigt 
hat, viele im Wechsel höhere oder niedere Ämter einnehmen werden. Ziel der 
Rede ist es, alle diese Bürger — insbesondere die der ersten, noch unerzogenen 
Siedlergeneration — zur mäßigen Lebensweise zu überreden. Dazu greift sie 
bei den Wurzeln allgemein menschlicher Motivation — unserer ‚Lust an der 
Lust‘ — an und stellt die mäßige Lebensweise als aus dieser Sicht der anthropo- 
logischen Präferenz für die Lust individuell vorteilhaft dar. 

Unübersehbar ist der owppogüw-Begriff in den Nomoi einem gewissen 
Spannungsfeld ausgesetzt, insbesondere zwischen ihrer Deklarierung als 
bürgerliche Grundtugend und ihrer Bedeutung für die Ausübung einer guten 
Herrschaft. Doch mir scheint nicht, dass die Konzeption deshalb in mehrere 
voneinander trennbare Begriffe oder in Stufen mit je einer eigenen Definition 
auseinanderbricht. Vor allem in den ersten drei besprochenen Stellen wird 
die innere Bandbreite des Begriffs — die letztlich durch die jeweilige Aus- 
prägung der rationalen Fähigkeiten ihres Subjekts entsteht — durch die aus- 
drücklichen Rückverweise zusammengehalten. Und auch in Stellen, in 
denen owgpocövn mit Blick auf den Herrschenden diskutiert oder einer 
(ihrerseits philosophisch geschwâchten) gpovyotg angenähert wird, behält 
sie doch als Selbstbeherrschung sowie als Haltung des Gehorsams — gegen- 
über den Herrschenden, gegenüber den Gesetzen - stets wichtige Züge einer 
Grundtugend. 

Der in den Nomoi relevante swopoctvy-Begriff ist durchweg bürgerlich- 
politisch. Mäßigung gründet in der menschlichen Natur, ihre Verstärkung ist 
Hauptzielpunkt der Erziehung und sie stellt keine besonderen intellektuellen 
Ansprüche an ihren Tráger Der Begriff bezeichnet grundsátzlich die 
Beherrschung der Lust- und Schmerzgefühle, die in eine seelische Harmonie 
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mündet, welche umso cher diesen Namen verdient, je ausgeprâgter die 
rationalen Fahigkeiten des Individuums sind: von der instinktiven ,Selbst- 
Beherrschung des Kindes (die diese deutsche Bezeichnung kaum verdient) 
bis zur „mit Vernunft verbundenen mäßigen Haltung der Seele“ (petà vod 
copo doxfiç E£tc, 63107) sind die Übergänge fließend. Deutungen, die cwppo- 
abvy in den Nomoi als einen ständigen Konflikt zwischen Rationalem und 
Nicht-Rationalem sehen oder die, alternativ, konkurrierende Konnotationen 
der ‚Beherrschung‘ und der ‚Harmonie‘ identifizieren, gehen deshalb fehl.195 
Der Text lädt dazu ein, die höchste Form der Mäßigung mit der Bildungselite 
der Nachtlichen Versammlung in Verbindung zu bringen, über deren Mit- 
glieder der Leser — wie in 2.2 diskutiert — nicht viel mehr erfahrt, als dass sie 
es „mit der Tugend in Tat und Wort genauer nehmen als die große Menge“106 
(964d4—5). Diese Engführung ist möglich, sollte aber nicht zu dem Gedanken 
verleiten, dass es sich dabei um einen anderen cwgpootvn-Begriff handelt. 
Vielmehr ermóglicht die weiterführende Erziehung dieser Elite eine stárkere 
Konsolidierung der seelischen Harmonie, die weder die Einheitlichkeit des 
Begriffs aufhebt noch, wie gezeigt, die weitgehende Egalisierung politischer 
Chancen für alle Bürger. Die Bandbreite und perspektivische Vielfaltigkeit des 
Mafigungsbegriffs ist das Spiegelbild ihrer großen Bedeutung für die Polis, die 
in allen vier Stellen deutlich akzentuiert wird: owppocüvy ist die conditio sine 
qua non für das, was einen guten Bürger ausmacht, der herrscht und beherrscht 
wird; für die Freundschaft der Bürger untereinander; für den inneren Frieden 
und somit für das dauerhafte Fortbestehen der Polis als einer sozialen Einheit. 

Wie verhalten sich nun die Ergebnisse der Nomoi-Analyse zu den Resultaten 
der Beobachtungen in der Politeia? Durch die Wiederaufnahme des Harmonie- 
Vokabulars, in ihrer grundsátzlichen Beschreibung als Beherrschung von 
Begierden sowie auch hinsichtlich zumindest des Gedankens einer die Polis 
einenden bürgerlichen Tugend bleibt der Mäßigungsbegriff der Nomoi sicht- 
bar an die Politeia anschlussfähig.!0” Obgleich auch in den Nomoi mehrfach 
eine Analogie zwischen Polis und Individuum aufgerufen wird (und dies ein- 
mal sogar hinsichtlich der inneren Struktur beider Ebenen: 689a5-b4, s.o.), ist 
eine Tugend des Staates im gleichen Sinne wie in der Politeia nicht im Blick. 
Doch, wie auch bereits North formuliert hat: Mâfigung in den Nomoi ,is always 


105 Die erste Interpretation ist diejenige von Belfiore 1986 (insb. 428: ,sóphrosyné involves 
constant strife“), die zweite diejenige von Bobonich 2013 (consonance vs. continence). Wie 
ich in Kapitel 111 (v.a. Abschnitt 4.4) argumentiert habe, ist das Vokabular des Konflikts in 
Bezug auf die Tugend zum großen Teil der dialogischen Situation geschuldet. Siehe auch 
Baima 2017 in diesem Sinne. 

106  dxpifeotépouc TÖv zto22öv nepi Opere Epyw xol AOyw KATAOKEVATTEOV. 

107 Diese Ansicht habe ich bereits in Pfefferkorn 20162: 159-162 vertreten. 
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seen within the framework of a State“.108 So ließe sich im übertragenen Sinne 
über die Polis der Nomoi durchaus sagen, dass sie — aufgrund der individuellen 
mäßigen Haltung jedes einzelnen Bürgers — stärker ist als sie selbst und 
somit mäßig. Eine direkte Entsprechung zu einer der drei hypothetischen 
individuellen Formen von owppooüw der Politeia liegt jedoch, anders als 
Prauscello angenommen hat, nicht vor: Dies verhindert besagte ,Bandbreite' 
des Máfsigungsbegriffs der Nomoi. Gerade im Vergleich mit dem früheren Ent- 
wurf offenbart die neue Konzeption der bürgerlich-politischen Mäßigung ihre 
erzielte Stringenz. Diese innere Geschlossenheit! wird reflektiert durch die 
unauflósliche Zusammengehórigkeit der Dreiheit Erziehung in Musik, Sport, 
Schreiben und Lesen, Mathematik und Astronomie; Mäßigung als bürgerliche 
Grundtugend; Bürgerrecht als Berechtigung und Verpflichtung zur Übernahme 
politischer Verantwortung. Eine letzte — und entscheidende — Prázisierung 
dieser einheitlichen Konzeption der owppogüw wird der zweite Teil des 
náchsten Kapitels erarbeiten. 


4 Appendix. Ica &perh: Die übrigen Tugenden &vöpeia, ppdvyatc, 
Seeerei 


Eine detailgenaue Analyse der Funktion und Bedeutung der übrigen Tugenden 
in den Nomoi ist ein Desiderat.!!? Auch die vorliegende Studie kann hierzu nur 
einen kleinen Beitrag leisten, da keine der anderen Tugenden für die Inter- 
pretation der musischen Erziehung in den Nomoi eine so hohe Bedeutung 
erlangt wie die ocwppooüvn. 


108 North 1966: 188 (die auch zustimmt, dass ,[t]here is no break with Plato’s earlier 
philosophy‘). 

109 Folgender Einwand ließe sich noch gegen die Überwindung der konzeptionellen 
Problematik der Politeia formulieren: Selbstverständlich sind in Magnesia nicht nur die 
Vollbürger, sondern auch alle anderen Bewohner der Kolonie den Regeln des Zusammen- 
lebens unterworfen. Für einen Beruf ausübende Fremde, die in den Metökenstand ein- 
treten möchten, gilt dabei, dass sie keine Steuer zahlen „außer einem mäßigen Verhalten“ 
(Af Toü cwepoveiv, 850b3). Ist somit das konzeptionelle Problem der Politeia nur ver- 
schoben und wird jetzt an die Metöken ein Anspruch gestellt, für dessen Erfüllung sie 
nicht die geeignete Erziehung erhalten? Diese neue Schwierigkeit existiert, wenn über- 
haupt, nur in geringem Maß: Die Metöken repräsentieren eine Minderheit und haben 
keinerlei politische Bedeutung (vgl. Piérat 1974: 82, Schriefl 2013: 252). 

110 Görgemanns 1960: 11-155 hat eine solche geleistet, doch dies liegt nun fast 60 Jahre 
zurück. Ein neuer Beitrag findet sich in Centrone 2021: 271-301, der insbesondere 
einem Gedanken der „Einheit der Tugend“ auch auf der Ebene der bürgerlichen Tugend 
nachgeht. 
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Avöpeto (Tapferkeit). Die Tapferkeit, als eine rein kämpferisch-kriegerische 
Tugend verstanden, war im ersten Buch — wie gezeigt — aufgrund der Argu- 
mentation zugunsten der Mäßigung in ihrer Bedeutung für die Polis ganz 
erheblich abgewertet worden. Diese Herabstufung wird im weiteren Verlauf 
des Dialogs noch mehrfach wiederholt werden (667a3—4, 688a1-b4, 963e1- 
8). Doch an vielen Stellen zeigt sich ein ganz anderes Bild:!!! Zu Beginn der 
Besprechung der sportlichen Erziehung, die hier, wie noch zu zeigen sein wird, 
viel Raum einnimmt, wird deren Beitrag zur Tapferkeit hervorgehoben (791b4— 
c6). Eine besonders positive Betonung erfährt die övöpeto darüber hinaus in der 
ausführlichen Beschreibung der kriegerischen Tänze (814d7-815b3). Im achten 
Buch stellt der Athener den Wert militärischer Übungen und Wettkämpfe in 
aller Deutlichkeit heraus (829a2-834e2). Obgleich die kriegerische Bedeutung 
der öyöpeto in den Nomoi deutlich dominiert, gibt es einige Stellen, die an die 
anspruchsvollere Bestimmung der Politeia (R. 429a8-430dı) erinnern: Zum 
Beispiel wird in Bezug auf den Richter hervorgehoben, dass er der Tapfer- 
keit bedarf (Lg. 659a4). Anfang des sechsten Buches ruft der Fremde aus, „mit 
welcher Kühnheit und welchem Wagemut“ (os dvdpeiws xoi mapaxextvouvev- 
yevoç, 752b5) er und seine Gesprächspartner an die Gründung ihrer Polis 
gingen. Und ganz am Ende des Dialogs stellt er Kleinias in Aussicht, dass dieser, 
wenn er die neue Kolonie richtig einrichte, den Ruf erwerben werde, ,der 
Tapferste von allen zu sein, die nach dir geboren werden“ (dvdpetdtatog elvan 
Soxelv tay ÜoTepov értytyvouévov, 969a7—b2). Die Tapferkeit ist in den Nomoi 
somit einiger Ambivalenz ausgesetzt. Diese Spannung ist jedoch nicht nur, wie 
man vermuten könnte, der spezifischen Gesprâchskonstellation zu verdanken, 
sondern ist Teil der ethischen Bewertung der Tugend durch den Athener: Die 
,isolierte Tapferkeit" ist, wie Schópsdau schreibt, ,eine ethisch ambivalente, ja 
bedenkliche ‚Tugend‘, die der Sophrosyne als eines ‚Gegengewichts‘ bedarf".!? 
Was die Bürger der Nomoi-Kolonie benötigen, ist „mit Mäßigung verbundene 
Tapferkeit“ (tò petà cwppovety öyöpefov, 840a2). Diese freilich in der (aus Politeia 
und Politikos bekannten und auch hier gegenwártigen) Komplementaritât von 
&vöpela und owppocüw wurzelnde Ambivalenz der Tapferkeit gilt, wie gesehen, 
nicht für ihr Gegenstück. 

®povyots (Einsicht). Auch qpóvyctc ist in den Nomoi ambivalent, allerdings 
in anderer Hinsicht als &vöpeia: nicht in ihrer Bewertung, sondern in ihrem 


111 Weitere Stellen, wo dvdpeia positiv belegt wird, sind: 640a8, 655a8-b2, 660a5-6, 679e2, 
709C7, 710c6, 734c5, dı-4, 791b10, 807b2, 808c8, 824a9 (Avöpelas Tiç Belac), 832c6, 836d6, 
837c7, 85524, 922a2, 944c6. 

112 Schópsdau 1994: 479, vgl. Görgemanns 1960: 115. Siehe in diesem Sinne 661d6-e4, 696b6— 
10, 831e8-a2. 
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philosophischen Anspruch. Die Einsicht bleibt in den Nomoi die höchste 
Tugend: Sie steht in der Gütertafel an erster Stelle (631c5-6, 688b2), wird 
als eine später entstehende Tugend der Älteren hervorgehoben (653a7-9, 
665dı-2) und wird als dasjenige identifiziert, wovon der Gesetzgeber einer 
Polis möglichst viel mitgeben muss, um sie zu erhalten (688e6-7). Doch wie 
bereits beobachtet, gibt es häufiger eine Tendenz, ppövncıs mit (&An8iç) Jóka 
zu reihen:!? Diese Engführung hat zur Folge, dass sich die Begriffe in ihrem 
ethischen Anspruch einander annähern, 6€« aufgewertet und gpdvyatc ihrer 
philosophischen Spitze entledigt wird. Dies wird noch deutlicher, wenn man 
sich die begriffliche Unschârfe in Bezug auf die ppövyotç vor Augen führt: An 
manchen Stellen bezeichnet gpövycıs nichts weiter als den gewöhnlichen 
menschlichen Verstand (672c3-4) oder eine bestimmte Erkenntnis (732b8-cı), 
aber keine Tugend. Dasselbe Schicksal ereilt auch gogia (Weisheit), die einige 
Male als Synonym von opöviiotç erscheint (689d7, 696c8), aber auch im Sinne 
einer (vernunftlosen) ‚Fertigkeit‘ (644a4, 677c6) oder ‚Schlauheit‘ (679c5) ver- 
wandt wird. Eine schwierige Frage ist das Verhältnis von ppövyoıs (im Sinne 
der Tugend) zu cwppogüw,. Beide werden gleichermaßen zum Ziel der Gesetz- 
gebung erklärt (693c2—3) und es findet, wie in 3.1-3.3 herausgearbeitet, mehr- 
fach eine starke Annäherung beider statt. Mäßigung ist die Voraussetzung für 
den Erwerb von Einsicht (696c8-10); sie stellt also einen Teil dessen dar, was 
epóvicetc/copía ausmacht. Die Verbindung beider zu einer Art ,vollendeter 
Mäßigung‘ wird schließlich mit Ausdrücken wie petà vod cwppwv puys Etc 
(631¢7) oder owppocüvn yerdi Ppovncews (go6bı) gekennzeichnet. Dass die Ein- 
sicht in den Nomoi diese Bedeutungswandlung erfahrt — ihr philosophischer 
Anspruch reduziert wird und sie der Mäßigung angenahert wird — ist gut mit 
der politischen Egalisierung und der sich auf Anspielungen beschrânkenden 
höheren philosophischen Bildung in Verbindung zu bringen, 

Atxatoctvn (Gerechtigkeit). Die mangelnde Prominenz der Gerechtigkeit 
in einem Dialog über Gesetze ist zuletzt von Myrthe Bartels hervorgehoben 
worden: Das Substantiv dıxaıocdvn kommt nicht öfter als elf Mal im gesamten 
Text vor und wird ihr zufolge „in a much more ‘rhetorical’ way“!!* verwandt. 
Tatsächlich kann wenig über die inhaltliche Bestimmung der 8ootocóvy] aus- 
sagt werden: In der Gütertafel im ersten Buch erscheint sie in einem Anklang 
an die Politeia (R. 433b3-10) als die Tugend, die alle anderen umfasst. Aus 


113 Vgl. 632c5-6 (rob èv did Ppowycews, vobc BE ör d26c0ç döEng), 645e1—2 (xà oalofioetc 
xoi výpaç xal Böğaç xol ppovnceis), 653a7—8 (ppdvyat öt xal dAndeis Söğoç BeBalovç) und 
688b2-3 (gpdwatc 8’ ein coco xal voüç xoi SdEx). Auch Górgemanns 1960: 127 macht darauf 
aufmerksam. 

114 Bartels 2017: 36. Sie bespricht auf den Seiten 33-36 alle elf Stellen. 
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Einsicht und Mäßigung, ‚wenn sie mit Tapferkeit vermischt sind, ergibt sich 
als drittes wohl die Gerechtigkeit"!5 (Lg. 631c5-dı). Zweitens erfolgt Anfang 
des neunten Buches zu Beginn eines neuen thematischen Abschnitts, in dem 
Vergehen, ihre Ursachen und ihre Bestrafung besprochen werden, eine zwei- 
malige Nennung des Substantivs (859d3—e5). Der Athener argumentiert hier 
für den ethischen Wert der Gerechtigkeit sowohl hinsichtlich des Handelns als 
auch des Erleidens, problematisiert aber nicht ihre Bedeutung. 

Allerdings stellt sich die Situation bei benachbarten VVörtern ganz anders 
dar: etwa beim Adjektiv 8(xotoc (gerecht, 15x) oder beim Begriff 8ixn (197x), 
der freilich eine viel umfánglichere Bedeutung als ‚Gerechtigkeit‘ hat und 
auch ‚Recht‘ und ‚Strafe‘ mit einschließt. Diese Diskrepanz lässt die Ver- 
mutung aufkommen, dass $ix&logüvny im Sinne einer individuellen Tugend 
deshalb weniger prominent ist, weil ‚das Gerechte‘ bzw. das gesetzte und der 
Gerechtigkeit entsprechende Recht im Vordergrund steht. Dieses wird in den 
Nomoi durchaus problematisiert (z.B. in 714b3-715d6). Dasjenige, was gerecht 
ist, ist für den athenischen Fremden der Hauptangelpunkt der Gesetzgebung: 
„Denn auch das Prinzip der Staatskunst ist doch wohl für uns immer eben dies: 
das Gerechte“116 (757c6—7), formuliert er im Anschluss an die Unterscheidung 
zweier Arten von Gleichheit, die in unterschiedlicher Hinsicht gerecht sind. 
Wie verhält sich schließlich dixauoodvn zu cwppocüvw? Diese Frage ist vor allem 
deshalb interessant, weil Letztere Erstere in den Nomoi in puncto Relevanz zu 
ersetzen scheint 17 North argumentiert, dass „at the highest level sophrosyne 
is of course identical to justice‘.“8 Wenngleich diese Identifikation meines 
Erachtens zu stark ist, sind beide tatsächlich ebenso eng verbunden wie 
opövyotç und owppooüvn: „Nun entsteht aber Gerechtigkeit gewiss nicht ohne 
Mäßigung“ (aa ui tó ye ðixarov od EÜETAL ywpls tod owppoveiv, 696C5-6). 

IIáco &perh (ganze Tugend). Der kurze Überblick hat noch einmal gezeigt, 
welches Gewicht der Athener auf die Mäßigung legt. Keine der anderen 
Tugenden erfährt in den Nomoi eine befriedigende Beschreibung; alle 
stehen sie im Schatten der überragenden Bedeutung der owppocüw für das 
Individuum und für die Polis. Während Tapferkeit ihrer als Ausgleich bedarf, 
setzen Einsicht und Gerechtigkeit Mäßigung voraus und sind von ihrem 
Bestehen in einer Weise abhängig, dass sie den Hauptinhalt auch dieser beiden 
Tugenden auszumachen scheint. Abschließend stellt sich die Frage, was sich 
in den Nomoi hinter einer Begrifflichkeit wie (ouu)näca dpern verbirgt, die 


115 EX ÖE TOUTWY HET’ Avöpelas xooğevrov Tptrov dy Ely ÖDcölöcÜyy. 
116 Zorn yap Büro xol Tò noALTınöv YİV del TodT’ adTO TO Beate, 
117 Vgl. North 1966: 187 und Stalley 1983: 56. 

118 North 1966: 189. 
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einerseits vom ersten Buch an das erklärte Ziel der Gesetzgebung ist (630dg— 
e4) und durch ihre Wiederaufnahme im letzten Buch (963c5-b6) für die 
charakteristische Ringkomposition der Nomoi sorgt, sowie andererseits als 
Eigenschaft der Gótter eine besondere Relevanz in der Argumentation gegen 
den Atheismus erreicht (898c7, 899b6, good2). Zunächst ist eine auffallende 
Akzentverschiebung zwischen der ersten Ervvahnung der Gütertafel im ersten 
Buch (631c5-d1) und ihrer Wiederaufnahme im dritten Buch zu verzeichnen 
(688bı—4): Bereits Gigon!!? hat hervorgehoben, wie undurchsichtig die Auf- 
listung im ersten Buch ist. Eine evaluative und eine kombinatorische Sicht- 
weise auf die Tugenden scheinen hier vermischt zu werden: Während gpovyats 
und durch eigene Vernunft geleitete Mäßigung mehr Wert haben als 81x010- 
gövy, scheint diese mit dem Begriff 7&0x &pet synonym zu sein. Der in 3.1 
besprochene Rückbezug auf diese Tafel hebt nur die ersten beiden Elemente 
in evaluativer Hinsicht erneut hervor, sodass hier beinahe eine Entsprechung 
zwischen r&co &pet und einer vollkommenen seelischen Harmonie bzw. voll- 
kommenen ow¢pootvy entsteht. Diese Übereinstimmung ist auch in einer für 
das kommende Kapitel zentralen Passage zu Beginn von Buch 2 zu erkennen, in 
der die gesamte Tugend wortwórtlich als ovupwvia (Einklang) bezeichnet wird 
(653b6). Es scheint, dass vtáco dpet/) in den ersten drei Büchern der Nomoi ab 
dem Einsetzen der Argumentation zugunsten der cwppocbvy im ersten Buch 
auf ihrer Basis bestimmt wird, da sie als bedeutendster Teil der ganzen Tugend 
rhetorisch gesteigert wird. Dies wird sich in den folgenden Kapiteln noch deut- 
licher zeigen. Diese Perspektive bestimmt jedoch nicht die spáteren Passagen 
und insbesondere die im Rahmen einer impliziten Thematisierung der Ideen- 
lehre geschehende Wiederaufnahme im letzten Buch, sodass sich hinter dem 
Ausdruck záca &per (und verwandte Wendungen) keine feststehende philo- 
sophische Konzeption zu verbergen scheint. 


119 Vgl Gigon 1954: 225. 
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Scham («iðwç und aicybvy): Eine göttliche Furcht 


Die Tugend ohne Scham vor sich selber ist nichts als eine List. 


FRIEDRICH NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmente Anfang 1880, 1/55! 


1 Einleitung 


Die Hauptintention, die der athenische Fremde mit der Einführung des 
Marionettengleichnisses verfolgt, nâmlich seine Gesprâchspartner von der 
Wichtigkeit der cwppoctwy (Máfsigung) zu überzeugen, wird von ihm auch 
in das politische Projekt hineingetragen und prágt die Moralpsychologie der 
Nomoi erheblich. Dies geschieht, so hat das vorige Kapitel gezeigt, in einer 
Weise, die der sozio-politischen Situation des Kolonieprojekts entspricht, 
denn es handelt sich um einen bürgerlichen Tugendbegriff, der an allgemein- 
menschliche Grundlagen und Motivationen rückgebunden wird. Gleichzeitig 
hat die Spannung, in welche die Mäßigung in den Büchern 3-5 hinsichtlich 
sowohl ihres Wertes wie ihres Anspruches versetzt wird, noch einmal vor 
Augen geführt, wie sehr die philosophische Argumentation des Fremden 
durch kontextspezifische Redeweisen geformt ist. 

Aufbauend auf diese Ergebnisse ist nun ein zweiter Rückgriff auf die Ana- 
lyse des Marionettengleichnisses notwendig, um einen zentralen Aspekt auf- 
zunehmen, den ich mit Blick auf die Stringenz der Untersuchung im letzten 
Kapitel übergangen habe: das Verháltnis der Mâfigung zur Scham und die 
Rolle Letzterer in der Moralpsychologie sowie der Gesellschaft der Nomoi. 
Dazu sei noch einmal der relevante Teil aus Kapitel 111 in Erinnerung gerufen: 
Die Untersuchung dort hatte ergeben, dass in der Analogie zwischen övöpelo: 
(Tapferkeit) und cwppoctvy beide jeweils mit einem Gefühl enggeführt oder 
gar identifiziert werden, nämlich Erstere mit $&ppoç im Sinne von Wagemut' 
und Letztere mit &loyöw/«i$oç im Sinne von ‚Scham‘. Diese waren ihrerseits 
Instanzen der von mir als ‚sekundäre Emotionen‘ betitelten Gefühle 0&ppoc 
(Zuversicht) und qófoc (Furcht), die im Gleichnis eine positive moralische 


1 InColli/Montinari 1999b: 18. 
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Funktion ausiiben. Doch weshalb Scham diese ausgezeichnete Rolle zukommt, 
wie ihre Funktion im weiteren Text der Nomoi entwickelt wird und was es 
mit der Engführung einer Tugend und eines Gefühls auf sich hat, ist eine 
Frage, welche die Interpreten der Nomoi bisher kaum bescháftigt hat. Selbst 
Douglas Cairns widmet den Nomoi in seiner umfassenden Aidos-Studie nur 
wenige Seiten.? 

Während also eine systematische Untersuchung der Rolle des Schamgefühls 
in den Nomoi ein Desiderat geblieben ist, sieht sich eine solche jedoch außer- 
halb Platons mit einer nicht unbedeutenden Vorgeschichte sowohl in den 
erhaltenen Texten als auch in der kulturwissenschaftlichen Deutung der Antike 
konfrontiert. Letztere betrifft vor allem die ursprünglich von Ruth Benedict 
geprágte und von Eric Dodds auf die griechische Antike übertragene Unter- 
scheidung zwischen ‚guilt-cultures‘ und ,shame-cultures"3 Anders als eine 
auf internalisierten Werten und internen Sanktionen (,Gewissen') beruhende 
‚guilt-culture‘ basiere eine ,shame-culture" — wie die griechische Antike und 
insbesondere die homerische Kultur - lediglich auf externen Sanktionen wie 
dem Ehrentzug und der Lácherlichkeit im Angesicht des Anderen. Cairns hat 
diese Analysekategorien auf der Grundlage einer eingehenden Untersuchung 
des Schambegriffs in der griechischen Antike nachdrücklich und überzeugend 
zurückgewiesen.^ Nicht bestritten wird von Cairns jedoch, dass dem Wortfeld 


2 Vgl. Cairns 1993: 373-378, siehe auch Bobonich 2002: 347-350, Renaut 2013a: 315-318, Föllinger 
2016: 93-109 und jetzt Lin 2022: 129-173. V.a. in Monographien über die Nomoi findet Scham 
zu wenig Beachtung. Eine frühere Studie zu aidwc¢ in der griechischen Antike bis Demokrit 
ist von Erffa 1937 (bei dem sich bereits Ansätze einer ‚shame-culture‘-Theorie zeigen: 9). Zu 
Scham in der außerphilosophischen Literatur im 4. Jhd. vgl. Dover 1974: 217-242. 

3 Benedict1946:222-223; Dodds 1951: 17-18, 26 Anm. 107 und 109, 28-63 (Kap. 11, „From Shame- 
Culture to Guilt-Culture“). Vgl. zur griechischen Gesellschaft als shame-culture' auch Adkins 
1960: 48-49, 154-156; Lloyd-Jones 1971: 24-27 und 1987; Williams 1993: 75-102 (Kap. 4, „Shame 
and Autonomy‘). Für eine ablehnende Position vgl. bereits Dover 1974: 220-223 (zum Begriff 
des ,Gewissens' insb. 220 Anm. 3, 239 Anm. 3). Freilich geschieht die Anwendung der Begriffe 
auf die griechische Antike selbst bei Dodds, der nur die homerische Kultur als eine ,shame- 
culture‘ betrachtet und im 5. Jhd. den Übergang zu einer ‚guilt-culture‘ beobachtet, nicht 
vóllig undifferenziert. Auch âufert bereits Lloyd-Jones Zweifel hinsichtlich der Anwend- 
barkeit dieser glatten Antithese auf die griechische Kultur. Doch das Problem der ‚äußeren 
Sanktion' - ob Scham wirklich keine Verinnerlichung von Werten impliziert und ob es 
Kulturen geben kann, deren Funktionieren nur auf äußeren Sanktionen beruht - wird erst 
von Cairns behandelt. 

4 Ein Beispiel ist die Formulierung einer Scham vor sich selbst bei Demokrit DK 68 B264 (undev 
TL pö22ov Toç dvOportovc aldelodaı EwvTOÜ), vgl. B84 und B244 sowie Cairns 1993: 365-366. 
Abgesehen von seiner detailreichen Analyse der griechischen Literatur ist Cairns” Zurück- 
weisung der Begrifflichkeit auch deshalb so überzeugend, weil sie den modernen Sprachge- 
brauch dahingehend entlarvt, dass die Begriffe shame‘ und ,guilt' in der Praxis nicht sauber 
getrennt werden können (Kap. o.3, ,Shame and Guilt“, 14-26). Darüber hinaus stellt der 
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um «i3oç und aicydvy in der griechischen Kultur eine tragende Bedeutung 
zukam; im Gegenteil stellt dies seine Untersuchung einmal mehr unter Beweis. 
Während es mir mit Blick auf Cairns' Analyse als nicht sinnvoll erscheint, 
Scham in den Nomoi in Abhángigkeit von einer Antithese mit dem Schuld- 
begriff zu untersuchen, móchte ich herausarbeiten, dass gerade zwischen 
Scham, dem Blick der anderen sowie einem moralischen Lernprozess, der 
auf die Internalisierung von Werten zielt, ein für das Verstándnis der Moral- 
psychologie der Nomoi wichtiger Zusammenhang besteht. Die Anbindung des 
Scham-Vokabulars der Nomoi an die Tradition, die ich immer wieder hervor- 
heben werde, ist dabei ebenso wichtig wie die Loslósung von ihr im Rahmen 
eines moralpsychologischen Projekts, in dem der Scham eine spezifische 
Funktion zukommt. 

Das Kapitel gliedert sich wieder in zwei Hauptteile. Der erste Teil bescháftigt 
sich mit der Verwendungsweise der Begriffe aidw¢ und aicybvy, ihrer Nähe zur 
Mäßigung sowie der gesellschaftlichen Verankerung von Werten mittels der 
Ehre (tıun). Der zweite Teil des Kapitels, der den Abschluss der Betrachtungen 
zur Moralpsychologie sowie gleichzeitig den Auftakt für die folgenden Unter- 
suchungen zum Chortanz bildet, widmet sich einer ersten eingehenden Ana- 
lyse von Buch 2. Dabei werden erstmals die drei nach Alter gestaffelten Chóre 
des zweiten Buchs im Fokus stehen. Die gegenwártige Untersuchung wird die 
erste von drei Deutungsebenen dieses philosophisch und literarisch enorm 
reichen Textteils der Nomoi zutage bringen und zugleich die angekündigte 
Präzisierung der einheitlichen Konzeption der Mäßigung erarbeiten. 


2 Scham als moralische Emotion 


24 Atödç und alayöw in den Nomoi: Ein Überblick 

Scham war im ersten Buch als eine Furcht vor der schlechten Meinung der 
Mitmenschen über die eigene Person definiert worden (646e10-1).° Aus 
dieser Begriffsbestimmung lässt sich einiges entnehmen, was in der Aus- 
legung des Marionettengleichnisses bereits im Raum schwebte: Erstens deutet 
die Assoziation von Scham mit Furcht, die dem zeitgenóssischen Platonleser 
nicht nur aus dem Euthyphron, sondern auch aus der nicht-philosophischen 


Autor heraus, dass die Antithese Schuld vs. Scham der Perspektive einer Protestantischen 
Ethik entstammt und deshalb kaum als Analysekategorie für Kulturen postuliert werden 
kann (27-47, insb. 33, Kap. 0.4, ,Shame-Culture and Guilt-Culture“). 

5 Ähnlich [Pl.] Def 416a9 (aicybvy póßoç Eri npoc8oxíq &Soğlaç). 
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Literatur bestens bekannt ist, darauf, dass es sich um ein Gefühl handelt 
und damit zumindest potentiell um eine menschliche Konstante, d.h. eine 
Empfindung, die jedem Menschen eignen kann.” Zweitens lässt sich dieses 
Gefühl náher bestimmen als auf die Zukunft ausgerichtet und somit inhibito- 
risch, d.h. als handlungsverhindernd.® Drittens wird Scham hier spezifisch als 
ein Gefühl definiert, das im gesellschaftlichen Kontext relevant ist und somit 
die Eingebundenheit des Individuums in eine Gemeinschaft voraussetzt. 
Die schlechte Meinung‘ der anderen erfüllt hier die Rolle dessen, was in der 
Literatur als ‚äußere Sanktion' bezeichnet wird. Die emotionale Verstrickung 
zwischen dem Individuum und seiner sozialen Umgebung beruht dabei auf 
einem Wertgefüge, das einerseits dem Individuum selbst Wert zuschreibt 
(dessen Verlust es befürchtet), jedoch dies andererseits in Abhângigkeit von 
den Werten, deren Träger, Instanz oder Übermittler die es umgebende Gemein- 
schaft ist. 

Aus diesen ersten Beobachtungen ergeben sich zwei Analyseperspektiven 
hinsichtlich des Schamgefühls, welche die folgenden Ausführungen leiten 
werden: Die erste Sichtweise betrifft die psychologische Wirkungsweise im 
Individuum bzw. die Frage, inwiefern genau Scham ein moralisch relevantes 
Gefühl ist (Abschnitte 2.1-2). Die zweite Perspektive richtet sich auf die 
gesellschaftliche Struktur und fragt, wie und welche Werte in der Gemeinschaft 


6 Die Assoziation von Scham mit Furcht taucht bereits bei Homer einige Male auf, z.B. Il. 3.172; 
7.93; 14.655658; 18.394; 24.435 sowie Od. 8.22; 17.188. Siehe weiter den Homerischen Hymnos 
an Demeter (h.Cer. 190), im Drama A. Eu. 690-691, 699—700 sowie S. Aj. 1073-1080, und bei 
Platon Euthphr. 12a4-c8, R. 465a10—b4, 562e6—563a1 und Ep. 7.337a3-8. Eher als um eine 
terminologische Unterordnung wie im Euthyphron und in den Nomoi handelt es sich in den 
vorplatonischen Passagen (sowie in der Politeia und im Siebten Brief) um eine Nebenordnung 
oder Abgrenzung der Begriffe, die aber trotzdem eine gedankliche Nàhe beider voraussetzt 
und zudem die Entgegensetzung von sozialer und kriegerischer Furcht bei Platon vorweg- 
nimmt. Vgl. zu diesem Topos von Erffa 1937: 28-30; Williams 1993: 79-80, 83-84 mit Anm. 24 
und Cairns 1993: 49-50, 69, 87-89, 157, 236, 372-376. 

7 Dies war bereits in Kap. 111 deutlich geworden, da Scham als Unterart von Furcht zu den 
eisernen Drahten der Marionette zu rechnen ist. Auch für Aristoteles ist «i$wç keine Tugend 
(NE 1108a31-32, 1128b10-11 vgl. EE 1220b12-13). Seine Auffassung kommt den Nomoi teilweise 
sehr nahe: aisw¢ wird als Art von pöBoç (NE 1128b11-15, vgl. [Arist.] Pr. 90526) und «ioyüw als 
Aor (Rh. 1383b12-13, vgl. 1384a21-25) bezeichnet. Weiterhin wird qiðwç als Voraussetzung 
sowohl für die ‚bürgerliche‘ (noAıtıcy) Tapferkeit (NE 1116a17—29, vgl. [Arist.] MM 1.20.8.1-4 
für aloyüvn) als auch für die swppocbvn (EE 1234232) bestimmt. Vgl. zu Scham als Gefühl auch 
Cairns 1993: 5-14 (Kap. 0.2 ,Aidos and Emotion"). 

8 Der inhibitorische Charakter ist explizit in R. 465b1-2: ai8cc piv wo yovewv un Anmteodau etp- 
yovda. Vgl. auch die pseudo-platonische Definition des Begriffs: xiöeç toAuncews broywpyats 
Exovata dixalag xal poc vö BEATLETOV pavev (İPLİ Def. 412c8—9). 
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verankert werden, sodass sie zum Orientierungspunkt für das Schamgefühl 
des Individuums werden konnen (Abschnitt 2.3). 

Zunächst ist es hilfreich, sich einen Überblick über die Verwendungsweise 
des Schamvokabulars im Dialog zu verschaffen. In Nomoi 1 und 2 (sowie in 
einigen spáteren Passagen) wird der Schambegriff in den beiden synonym 
gebrauchten Termini aidw¢ und aicytvy® gefasst. Die positive ethische 
Bedeutung beider wird in 671d2 konsolidiert, wo sie als „göttliche Furcht“ 
(Deioc pöBoç) betitelt werden. Dabei ist die sinngleiche Verwendung beider 
Termini nicht lediglich eine Variation, sondern trágt zur Prázisierung der 
gemeinten Konnotation ‚Scham‘ bei. Denn während aicyóv hier und dort 
auch die negative Bedeutung ,Schande' annimmt (und somit das Objekt der 
Scham bezeichnet),!° bleibt aiðwç durchweg positiv konnotiert, hat aber zwei 
verschiedene Bedeutungsnuancen, die sich gewissermaßen spiegelbildlich 
ergánzen: auf der einen Seite Scham im engeren Sinne als Furcht vor dem 
eigenen Ehrverlust sowie auf der anderen Seite die Anerkennung der Ehre des 
anderen, nämlich ‚Respekt‘, ‚Achtung‘, ‚Verehrung‘ oder ,Ehrfurcht“11 Aiðwç in 
dieser zweiten Konnotation wird in den Nomoi einem abstrakten Gegenstand 
von hoher Bedeutung oder einer Person mit Autorität bzw. einem „special 
status"? entgegengebracht: zum Beispiel einem Amt bzw. seiner Würde (oi5o0- 
LEVOG ... THS HONS TÒ HEYEDoÇ, 813c9-d1), den Tugenden (16 cdgpov dE vol övöpetov 
xol neyadonpents xol zé ppövınov aidobuevos, 837C7-8), den Älteren (7âç hytv 
aldelodw tov eavtod mpecButepov, 879c6), ferner generell den aus der eigenen 
Perspektive höherstehenden Menschen, z.B. den (moralisch) Besseren, den 
Alten sowie den eigenen Eltern, den Männern, den Regierenden (xpetrrovç ... 
aildelodaı, 917a4—7) und schließlich den göttlichen Vorfahren (6soöç npoyóvouc 
GÜTÖV aiSoupevous, 921a1). 

Dass auch die Tugenden, und unter ihnen wörtlich tò cöppov, als Objekt 
des Respekts auftreten, fällt auf: «i$oç erscheint hier nicht selbst als Tugend, 
sondern als gefühlsmäßige Einstellung zu den Tugenden - diese Passage wird 
in 2.2 noch genauer untersucht werden. Darüber hinaus bezieht sich in den 
Beispielen qiðwç nur mittelbar auf Göttliches: göttliche Tugenden, göttliche 
Vorfahren oder — wie im nächsten Absatz deutlich werden wird — göttliche 
Gesetze. Während im Kontext der religiösen Verehrung öfter das Verb céfo- 
ya auftritt, bleibt der Gebrauch von oi8£opot auf den menschlichen Bereich 


9 Vgl. zur geschichtlichen Nähe und Unterscheidung der Termini von Erffa 1937: 22, 
Williams 1993: 78 mit Anm. 9, Cairns 1993: 138-139, Föllinger 2018a: 140 und in den Nomoi 
Schöpsdau 1994: 244. 

10 Siehe z.B. 671e2, 873c6, 878c3 und 919e7. 

11 Der Einheitlichkeit halber wird im Folgenden der Sammelbegriff Schamgefühl' verwandt. 

12 Cairns 1993: z.B. 90, 156 und zu den beiden Konnotationen von aidwe¢ insb. 2-3. 
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beschränkt 19 Es handelt sich folglich nicht um ein religiöses Gefühl, das 
Göttern entgegengebracht wird, obgleich es solchen Empfindungen psycho- 
logisch verwandt ist und (wie 2.2 zeigen wird) parallel zu ihnen auftreten kann. 

Jedoch wird aiðwç in den Nomoi dreimal personifiziert und dabei selbst 
vergöttlicht.!* Diese drei Stellen lohnen eine ausführlichere Betrachtung. Im 
Rahmen der Besprechung der Verfassung Athens als Beispiel für eine freiheit- 
liche Ordnung in Buch 3 erscheint aiðwç als Königin (ðeonótıç, 698b5) in den 
Seelen der früheren Bürger Athens, aufgrund derer diese sich bereitwillig den 
Gesetzen unterordnen (ein weiterer Topos der griechischen Literatur!5). Ihre 
Gegenwart, so führt der Fremde weiter aus, habe seine Landsleute im Ange- 
sicht der Gefahr des Perserfeldzugs zu einer freundschaftlichen und wehr- 
haften Gemeinschaft geeint (699c1-d2, Übs. mod.): 


TOÜT” odv adtots ndvra gelen dAn evertolet, 6 p3ğoç 6 TÖTE napwv 6 re èx 
TÖV vó[uov TÖV EunpocOev yeyovoç, dv ÖOVAEDOVTEÇ Tots npócOsv vökotç xé- 
KTHVTO, Du aldo noMdxıg Ev tots dvo) Xöyotç e'ropev, y) xod Sovletelv Epapev 
Sety Toüç péMovtac c&yabods Eceabat, fe 6 Sethdg EAeülepoç xol dpoğoç: öv 


13 Cairns 1993: 135 kommt bereits im homerischen Kontext zu der Schlussfolgerung, dass 
aiðwç keinen „religious scruple“ bezeichne, weil es „no exclusively religious uses“ des 
Begriffs gebe; siehe darüber hinaus 156-157, 172 Anm. 9o, 197-198, 207-208 (Letztere 
auch zum Gebrauch von otğaç). Ähnlich vor ihm von Erffa 1937: 14-15. Die Stelle 917b3 
(dvOpwmoug aidovpevos ... Beoüç geBöyevoç) könnte man im Sinne einer terminologischen 
Abgrenzung deuten. Doch diese Unterscheidung wird im Text nicht durchgehalten. Von 
den übrigen sieben Belegen des Verbs oeßouaı (64729, 729c7, 77746, 798b3, 813d5, 837c8, 
87783) gehören die meisten dem menschlichen Bereich an. Explizit auf den religiösen 
Kontext sind Verbindungen wie &oeBela/&ceBiç/&ceBtw (799b8, 868d4—5, e6, 869a1, b2, 
871d5, 885b5 u.v.m.), evoeBeta/edoeby¢ (717b1, 821d4, 907d6) und Deoosbäc (841c4, gozb5, 
967d4) bezogen. 

14 Zur Personifikation und Vergóttlichung von aidw¢ in der griechischen Antike vgl. von Erffa 
1937: 57-58 und Cairns 1993: 152, 155 Anm. 29, 224, 281 Anm. 58, 307 Anm. 151. 

15 Nicht nur die allgemeine Assoziation von Scham und Furcht findet sich vielfach in der 
griechischen Literatur, sondern auch spezifisch die Furcht (qófoc, 8£oc) und Ehrfurcht 
(aidw>, veßas) vor Gesetz und Recht, gerade in Bezug auf die Rettung Griechenlands vor 
den Persern. Besonders eng orientiert sich die Formulierung des Atheners an einer Passage 
bei Herodot, wo der Spartaner Demaretos dem Perserkónig Xerxes auseinandersetzt, dass 
das Gesetz ein mâchtigerer Despot sei als der persische Monarch: öç öz xoi Auxedauud- 
vior KATH LEV Eva KÖXÖEVOL OVdaAUaY let xaxtoves övöpöy, dec öz dorotot dvdpav andvtwy. 
£Azü0epot yàp sövreç od návta EAEvOEpol ciot Erteoti YAP opt SeamdTNS vópoc, TOV UmEPdetjLoLt- 
vouct TOMA ETL LAMov Y) ol gol cé (Hdt. 7.104.4). Vgl. zur Rolle von Scham beim Sieg über 
die Perser weiterhin Lys. 2.22-26 und zur Bedeutung von Ehrfurcht vor dem Gesetz das 
zweite Stasimon (insb. 522-524, 539) sowie die Rede Athenes vor der Abstimmung über 
Orestes’ Schuld (681-710) in den Eumeniden, und bei Platon Ep. 7.337a3-8. Sehr erhellend 
zur obigen Passage ist Schópsdau 1994: 493-496 ad 698c3-700a2. 
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ei Tote un 8éoc £AaBey, ox dv mote ovve280v YizÖVorTo, Odd’ ýuuvev İzpotç TE 
xol tapos vol TATPLSL vol Tots Zoe olxeloıs TE ANA xal pios, WomEP TOT’ 
EBondnoev, dc Kata oupepä dv Ev TÖ TOTE NUBV ExooToç axedacbeic d22oç 
Zoos Gto tán. 


Dies alles nun erzeugte in ihnen gegenseitige Freundschaft, nâmlich 
die damals grassierende Furcht wie auch die aus den früheren Gesetzen 
hervorgegangene Furcht, die sie durch ihre Unterwerfung unter die 
früheren Gesetze erworben hatten, die wir in unserem zurückliegenden 
Gesprách mehrmals als Scham bezeichnet haben, von der wir auch 
behauptet haben, ihr müssten sich diejenigen unterwerfen, die einmal 
tüchtige Männer sein wollten, während der Feige davon frei und furcht- 
los sei. Hátte diesen damals nicht die Furcht gepackt, so hátte er niemals 
mit den andern vereint sich verteidigt und auch nicht Tempel, Gráber 
und Vaterland und, was einem sonst noch lieb und teuer ist, so verteidigt, 
wie er ihnen damals beistand, sondern ein jeder von uns wáre damals, in 
kleine Háuflein zersprengt, der eine dahin, der andere dorthin zerstoben. 


Die Funktion der geschichtlichen Analyse entspricht hier ganz derjenigen, die 
bereits im letzten Kapitel (Abschnitt 3.1) erarbeitet worden ist: Die Intention 
des Atheners ist es, die Elemente zu erkennen, die für jegliche staatliche 
Gemeinschaft tragende Bedeutung erwerben. Eine solche Relevanz wird hier 
in Bezug auf Scham in aller Deutlichkeit behauptet, insbesondere durch die 
hypothetische Betrachtung des negativen Falls der Abwesenheit von Scham in 
der Gestalt eines Irrealis (öv ei tote up Seoç EAaBev).!6 Explizit auf das erste Buch 
zurückverweisend, spielt der Gast erneut die Bedeutung von Scham gegen die- 
jenige von Mut aus: Die Bürger Athens empfinden durchaus Furcht vor den 
Ereignissen (6 pöBoç ó tote ttapov), und dieser Schrecken ist sogar produktiv.17 
Nicht der kriegerische Mut ist ausschlaggebend, sondern ob jemand - und sei 
es der Feige — von dieser besonderen Art von Furcht, nâmlich Scham, ergriffen 
wird.!8 Es ist ihre An- oder Abwesenheit, die darüber entscheidet, ob der 
Einzelne zur Gemeinschaft hält und für sie kämpft oder nicht, ob er gut (&yo- 
8öç) ist und (wahre) Tapferkeit zeigt. 


16 Vgl. zur Funktion des Irrealis in der geschichtlichen Analyse Schópsdau 1994: 504 
ad 699c6-d2. Zum Topos der Abwesenheit von Scham s.u. 

17 Vgl. auch zuvor 698b8 (p6Bov ropov) und d6—7 (Toüç re &Movç “EMAyvaç xoi dy xat Afn- 
valovç EğErAyrTENV) sowie Schópsdau 1994: 492-493 ad 698b8. 

18 Dass özoç auf «i8oç zu beziehen ist, steht m.E. außer Zweifel: vgl. Schópsdau 1994: 504— 
506 ad 699c6 und ergánzend Cairns 1993: 375 mit Anm. 94. 
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Zwei weitere Aspekte der Passage sind hervorzuheben: Zum einen wird hier 
eine enge reziproke Verbindung der Scham mit der Gesetzgebung beschrieben, 
insofern Erstere einerseits aus Letzterer entsteht, bzw. ihr ,Erwerb‘ durch die 
Unterwerfung unter das Gesetz erfolgt, und andererseits Scham als ,Herrin‘ 
in der Seele jedes Einzelnen der Gesetzgebung Geltung verschafft 19 Das 
dabei mehrfach und parallel in Bezug sowohl auf die Gesetze als auch auf 
das Schamgefühl verwandte Verb SovAedvew,?° dessen Hauptbedeutung sich 
auf den Sklavendienst bezieht, hebt einerseits hervor, dass Scham Gehorsam 
und Unterordnung zur Folge hat und erreicht andererseits, indem es auf 
beide — Scham und Gesetz — bezogen wird, eine Parallelisierung beider in der 
Seele und in der Polis. Zum anderen betont die Stelle die soziale Wirkungs- 
weise der Scham. Ganz áhnlich wie Mâfigung eint sie die Gemeinschaft 
und erzeugt güle (Freundschaft): Scham tritt so nicht lediglich im sozialen 
Kontext in Erscheinung, sondern ist auch mit einem sich steigernden Gefühl 
der Verbundenheit mit der Gemeinschaft?! und allem, was zu ihr gehórt — 
Tempel, Gräber, Vaterland und was einem „lieb und teuer“ (oixsiotg te duce xoi 
Q(Aotc) ist — verknüpft. Auch hier wird die Relevanz der Scham wieder durch 
die Schilderung der negativen Alternative betont, und dies in drastischem 
Vokabular. 

Die Folgen einer umgekehrten Situation, nämlich eines gesellschaftlichen 
Zustandes der Schamlosigkeit (avatcyvvtic), erläutert der Fremde unmittelbar 
darauf, wenn er den Verfall der athenischen Gesellschaft schildert, die mit dem 
Niedergang der musischen Gesetzgebung einsetzt: Die Verachtung musischer 
Gesetzlichkeiten und die Entstehung einer ,Theatrokratie" (Geatpoxpatia, 
701a3) habe eine allgemeine Gesetzesverachtung (napavopia, a5, vgl. zuvor 
7ood3) erzeugt. Ihr vermeintliches Wissen bezüglich der Beurteilung von 
Darstellungen habe die Bürger furchtlos (&poßoı, 701a7) gemacht, und diese 
Furchtlosigkeit habe wiederum Schamlosigkeit bzw. — wie Schópsdau ver- 
stárkend übersetzt — Unverschâmtheit (övetoyovrio, a8, b2) ausgelöst: „[D]enn 


19 Diese „Wechselwirkung“ wird auch von Schöpsdau 1994: 491 ad 698b6 bemerkt (vgl. auch 
513 ad 7o1a5-b3). Sie entspricht dem bereits in 111.4.4 beschriebenen Wechselverhâltnis 
zwischen dem Individuum und dem Gesetz. Zur Formulierung des ,Erwerbs' von Scham 
s.u. 

20 S.o. 699c3, c5 und 689b6, b8. Die Bedeutung der Unterwerfung wird kurz darauf in 
700a3-5 erneut betont und, in Absetzung vom Sklavendienst, als freiwillige Unterwerfung 
(&x&v edobAeve) bezeichnet. Die Formulierung muss auf den zeitgenössischen Leser stark 
wirken, da Sklavendienst als schändlich galt. Vel. Schöpsdau 1994: 492 ad 698b6. Bobonich 
2002: 348 sieht eine Verbindung zu R. 590c7—dı. 

21 Föllinger 2018a: 144 und 151 hebt mit Recht hervor, dass solche sozialen Mechanismen, wie 
oben beschrieben, eine kleine, geschlossene, face to face-Gesellschaft voraussetzen, wie 
es die Nomoi-Polis ist. 
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die Meinung des Besseren aus Frechheit nicht zu fürchten, eben darin besteht 
in der Regel die arge Unverschämtheit“?? (a8-b2). Auch die hier geschilderten 
psychischen Mechanismen greifen sichtbar auf das erste Buch zurück und 
nehmen dabei das vor allem aus Hesiods Erga bekannte literarische Motiv 
der Abwesenheit von Scham auf.23 Fast scheint es, dass die Geschichte des 
demokratischen Athen sowohl in ihren gliicklichen wie auch in ihren fatalen 
Wendungen ganz auf das Bestehen dieses einen tugendgemäßen Gefühls der 
Scham in den Seelen der Bürger zurückgeführt wird 23 

Die zweite Personifikation der Scham in der Erzáhlung des Kronos-Mythos 
im vierten Buch ist ebenso bedeutend: In der Nomoi-Version des Mythos ist 
Aidos, gemeinsam mit den drei Horen Eunomia, Dike und Eirene ein Geschenk 
der Daimonen an die Menschen (713a6—714b1). Es ist nicht zu übersehen, dass 
diese zweite Personifikation mit der gesellschaftlichen Kritik Athens über die 
beiden Brücken der Bezugnahme auf aidws sowie auf das eiserne bzw. goldene 
Zeitalter Hesiods verknüpft ist.?5 Während in der Politikos-Version desselben 
Mythos (Pit. 26808—274e4)?9 lediglich Feuer und die Künste als Geschenke der 
Götter bezeichnet werden, erwähnt der Protagoras-Mythos (Prt. 320c8—322d5) 
aidw¢ und Ölen (Recht) als die Geschenke eines um die Erhaltung der Mensch- 
heit besorgten Zeus, welche, da sie Ordnung für die Stádte und Freundschafts- 
bande für die Bürger bescheren sollen, durch Hermes gleichmäßig unter allen 


22 TÖ yàp rm tod BeXc(ovoc SdEav py poßeiodan Sik Opdicoc, rot adtd Eotıv oyeðòv ý movnpd 
&vatoxvvcto. 

23 Das Motiv der Abwesenheit von Scham als Symptom für den moralischen Verfall einer 
Gesellschaft findet sich auf$er bei Hes. Op. 191-200 auch bei Thgn. 288-291, 646-647 
(Young); S. El. 245-250; E. Med. 439-440; TA 1090-1097 sowie Pİ. R. 560c6—561a4. Vgl. dazu 
Cairns 1993: 152, 172—173, 247, 340, 375-376 (letztere Seiten zu obiger Stelle in den Nomoi). 

24 Vgl zu der Schilderung des Verfalls der athenischen Gesellschaft auch die erhellenden 
Ausführungen in Folch 2015: 117-131. Er untersucht, weshalb der Athener die politische 
Geschichte Athens in Gestalt einer historisch kaum plausiblen Erzáhlung einer kulturellen 
„genre history“ (121) und „history of literary criticism" (124) diskutiert. Folch zufolge ent- 
puppt sich diese kulturelle Geschichte als ,interpretative prism" (123) für die real in der 
Gesellschaft wirkenden ethischen und psychologischen Dispositionen: ,in other words, 
3.700a—701a articulates and displaces a synchronic critique of fourth-century Athenian 
politics as a diachronic history of the Athenian theater and its critical tradition" (129, 
meine Herv.). 

25 Vgl. Hes. Op. 109-126 und erneut 191-200. Implizit ist damit behauptet, dass die Gesell- 
schaft Athens als das fünfte Geschlecht weitest móglich von der Glückseligkeit des 
goldenen Geschlechts entfernt ist (!). Vgl. zu den Horen Hes. Th. 901-903 sowie Pi. O. 13.6— 
10 (wo sie, wie hier, gegen pic eintreten). 

26 Für einen Vergleich zwischen den Versionen des Mythos in den Nomoi und im Politikos, 
deren Hauptaspekt die Frage der Glückseligkeit der Erdmenschen in letzterem Dialog 
ist, siehe Lisi 1985: 213-229 und für eine äußerst ergiebige Deutung des Politikos-Mythos 
Ricken 2008: 109-135. 
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Menschen zu verteilen sind. Beide Mythen betonen die Rolle der aiðwç als 
essenzielles Element des menschlichen Zusammenlebens. Schópsdau stellt 
heraus, dass alle vier Gaben der Daimonen im Mythos, und insbesondere Aidos, 
hier weniger als politische Zustände denn als seelische Haltungen zu verstehen 
sind.” In dieser Funktion treten sie in der idealen Herrschaft des Kronos gegen 
die zu Übermut (Üğçıç) und Ungerechtigkeit (&8ıxia) neigende Menschennatur 
ein (713c5-8). Der Mythos fordert dazu auf, das Leben unter Kronos mit allen 
Mitteln nachzuahmen (uuustof o) und dabei „dem, was an Unsterblichkeit in 
uns ist, [zu] gehorchen und so im óffentlichen wie im persónlichen Bereich 
unsere Háuser und Stádte zu verwalten, wobei wir der Verteilung der Vernunft 
den Namen ‚Gesetz‘ geben“?® (713e6—714a2). Als Gabe der Daimonen unter der 
Herrschaft des Kronos ist Aidos in eine göttliche Idealitât versetzt und erwirbt 
gleichzeitig, gerade durch die Diskrepanz gewóhnlicher Gemeinschaften zum 
Idealen, einen moralischen Sonderstatus in Hinsicht auf die Realisierung der 
bestmöglichen Polis in der zu gründenden Stadt. Dieser wird verstárkt und 
gleichzeitig prázisiert durch die nahegelegte Relevanz der Scham für die Treue 
zum Gesetz, das seinerseits als von der Vernunft selbst abgeleitet dargestellt 
wird: aiðwç erscheint so, wie bereits im Marionettengleichnis, als ein der Ver- 
nunft nahes Gefühl. 

Zu Beginn des zvvölften Buches wird die enge Verknüpfung des Schamgefühls 
mit dem Recht durch eine dritte und letzte Personifikation konsolidiert: Hier, 
in den abschliefSenden Erórterungen zum Strafrecht, wird Dike als eine ,jung- 
fräuliche Tochter der Aidos'?? (napdevog yàp Ai8oüç, 943e2) bezeichnet. Beiden 
sei Falschheit verhasst. Scham bezeichnet hier die Furcht (poßeiodaı, d5) davor, 
dem Mitbürger durch eine absichtlich oder unabsichtlich eingebrachte falsche 
Anklage Unrecht zuzufügen. Die genealogische Personifikation drückt somit 
aus, dass das Vorhandensein von Scham in der Seele die Voraussetzung für ein 
der Gerechtigkeit entsprechendes Handeln ist. 

Die Besprechung der bisherigen Textstellen sowie insbesondere der 
drei Personifikationen erlaubt die Formulierung eines Zwischenfazits: Die 
im ersten Buch beobachtete Akzentuierung des Schamgefühls wird in der 
geschichtlichen Analyse sowie auch in der Gesetzgebung für die zu gründende 
Kolonie bestátigt und sogar noch deutlich verstárkt. In der Interpretation 
der Geschichte Athens erweist sich «iSoç als Dreh- und Angelpunkt ihres 


27 | Schópsdau 2003: 190 ad 713e1-2, siehe auch Lisi 1985: 230-235 zum Begriff der Eunomie. 

28 ` xatl övov Ev fiy dBavaciag Eveotı, Tobrw eO ouévouc Öyodig xai idia TAÇ T olxiyosiç xod tàs 
TóAt dloıxeiv, THY TOD vod Stavopny ErovopdCovtas vópov. 

29 Zu Stephanus’ von vielen übernommenen, aber nicht überzeugenden Konjektur von 
Aidoüg zu aldoln (gemäß Hes. Op. 257, aidotn Deotc) vgl. England 1921, Bd. 2: 574 ad 943e1 
und Schöpsdau 2011: 532 ad loc. 
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politischen Schicksals. Folglich nimmt sie im Kolonieprojekt eine Schliissel- 
rolle ein, die sich sowohl im Ideal des Mythos wie auch in der Gesetzgebung 
niederschlägt. Wie stark aiðwç und aicytvy die gesellschaftlichen Strukturen 
des politischen Entwurfs durchwirken, hat bereits die lange Liste ihrer Bezugs- 
objekte gezeigt. 

Dieser Befund lässt deshalb die Frage aufkommen, weshalb gerade aidwe für 
eine solche positive Rolle besonders geeignet ist. Folgende Antwort scheint 
mir naheliegend: Was das Schamgefühl für diese Funktion prádestiniert, ist 
seine psychologische Grundstruktur, nâmlich seine Blickrichtung oder Aus- 
richtung innerhalb eines sozialen Gefüges. Scham und Respekt haben ihren 
Orientierungspunkt außerhalb des Subjekts und nehmen zu diesem eine auf- 
schauende Haltung an, weshalb sie Gehorsam erzeugen. Der Orientierungs- 
punkt des Verehrungswürdigen ist dabei, wie sich noch zeigen wird, eine 
Leerstelle, die abhángig von der jeweiligen Gesellschaft und Gesetzgebung 
durch unterschiedliche Werte gefüllt sein kann. 

So ist Scham zwar ein grundlegendes menschliches Gefühl, bringt jedoch 
zugleich eine gewisse inhaltliche Flexibilitát mit und kann in eine bestimmte 
Richtung gelenkt, gefórdert und stárker ausgeprägt werden. In dieser Flexibili- 
tat liegt zum einen die Spannung zwischen ihrer Darstellung als anthropo- 
logische Konstante und den Erwähnungen des ‚Erwerbs‘ Gergoc) von Scham 
begründet.39 Zum anderen deutet sich hier das Potenzial des beobachteten 
vvechselseitigen Verhältnisses zwischen aiðwç, (vernunftgemäßem) Gesetz 
und dem Ziel einer geeinten Gesellschaft an. 


2.2 Aldws cöppwv oder Zum Verhältnis von Scham und Mäßigung 

Scham und Mäßigung haben gemeinsam, dass sie eine Gemeinschaft stärker 
einen; dies hat bereits der vorige Abschnitt ergeben. Doch wie gestaltet sich nach 
dem ersten Buch deren genaues Verhâltnis? Die Untersuchung des Zusammen- 
hangs beider Begriffe anhand der zentralen Passagen wird die psychologische 
Wirkungsweise von Scham noch prâziser aufzeigen können. Wie bereits im 
Fall der Assoziation von Scham einerseits mit Furcht und andererseits mit der 
Achtung vor den Gesetzen sowie der Deutung der Abwesenheit von Scham als 
Indiz für den moralischen Verfall der Gesellschaft, hat auch die Annäherung 


30 Dass Scham erworben sei, betonen Schópsdau 1986: 122 Anm. 45, der auf R. 560a6-7, 
Lg. 672d8 und 699c2-4 (s.o.) verweist, und auch Cairns 1993: 342, 356 mit Anm. 40. Doch 
in Bezug auf die Nomoi ist diese Deutung einseitig, denn der Athener gibt sich alle Mühe, 
das Schamgefühl im grundsätzlichen menschlichen Empfinden zu verorten. Es muss 
daher unterschieden werden zwischen der allgemein menschlichen Fähigkeit, Scham zu 
empfinden und der Frage, wie stark und worüber Scham empfunden wird. Nur Letzteres 
ist durch Gesetz und Erziehung ‚eingepflanzt‘. Vgl. auch Abschnitt 3.2 unten. 
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von coppöcüyy) und «i$wç zahlreiche literarische Vorgänger?! und gehört somit 
zum kulturellen Erbe, das der Athener bei seinen Gespráchspartnern und 
Platon bei seinen Lesern voraussetzen kann. Das Vorgehen erinnert hier an 
das des Sokrates in der Politeia, bei seiner Spurensuche' unter den herkómm- 
lichen Bestimmungen der owppogüw nach deren wahrer Bedeutung (vgl. 1v.2.1 
und R. 430e7). 

Doch nach der für das erste Buch zentralen Engführung von Scham und 
Mäßigung gibt es im restlichen Text überraschenderweise nur drei weitere 
Stellen, in denen die Begrifflichkeiten der cwppoctvn und der aicybvy/aidws 
gemeinsam auftreten. Die Besprechung der ersten dieser drei Passagen 
(Lg. 665d9-e3) wird auf den zweiten Teil dieses Kapitels warten müssen, 
wo sie innerhalb ihres spezifischen Kontextes in Buch 2 diskutiert werden 
wird (3.3). Eine direkte Verbindung beider Konzepte erfolgt weiterhin im 
Ausdruck „mäßige Scham“ (otëoc owppwv, 772a3) im Zusammenhang der 
gemeinsamen Werbungstânze von jungen Mânnern und Frauen im sechsten 
Buch: Beide Geschlechter sollen nackt tanzen, soweit dies ein mäßiges Scham- 
gefühl zulasse.?? Nicht zufällig taucht diese Verbindung beider Konzepte 
in einem Zusammenhang auf, in dem Nacktheit und sexuelles Begehren im 
Hintergrund stehen. Der Werbungstanz als ritualisierte Form des Umgangs 
mit dem Begehren im öffentlichen Raum benötigt eine mit Mäßigung ver- 
bundene Scham, welche die Attraktion zwischen den Geschlechtern auf ein 
harmonisches Maß beschränkt. Während der Tanz einerseits durch die mäßige 
Scham erst als solcher ermöglicht wird, ist er zugleich ein Bild? für das in der 


31 Siehe bereits Hom. Od. 3.24 mit 4.158-160 (véuecic mit ähnlicher Bedeutung wie aidwc); 
Thgn. 82-83 (Young, vgl. auch Kap. 111.3.1 in dieser Studie); S. Aj. 1073-1076; E. Hipp. 78-81, 
995-999; IA 379, 821-824; Th. 1.84.3.2; Isoc. 7.48 und schließlich x. Cyr. 8.1.31-32 (wo die 
Begriffe gemäß der Logik externe vs. interne Sanktion voneinander abgegrenzt werden: 
Sper öz aida xai coppöcüvyy TÒL, we TodS èv aiSovpevous TA EV TH pavepå aioypà pevyov- 
TAÇ, TOS SE ooppovoç Kal TÀ Ev TH &pavei). Auch bei Platon selbst finden sich in früheren 
Werken Engführungen zwischen aidw¢ und owppodüvn: Chrm. 160e3-5; Prt. 322c1-323a4 
(wo aiðwç und diy anschließend durch swepoctwy und Stxatocdvy ersetzt werden); 
Phdr. 25306 und Pit. 310d10. Vgl. North 1966: 5-7, 18, 78, 91-92, 143. Cairns 1993 betont mit 
Recht, dass, da cwppogüw kein Gefühl sei, „at no stage, however, could the two terms be 
considered completely synonymous; [...] rather, as here, one who is sophron can manifest 
aidös“ (104); vgl. weiter 127, 168, 306 mit Anm. 147, 314—315, 339, 373, 404, 419-420. Auch 
von Erffa 1937 diskutiert die Annäherung beider Begriffe, vgl. 71-72, 127, 146, 149-151, 170, 
185-186. Siehe schließlich Rademaker 2005: insb. 45, 48, 50-54, 61, 94, 127-128, 167, 257, 
265, 329, 339. 

32 Vgl die Analyse dieses stilistisch hochinteressanten Satzes bei Wersinger 2011: insb. 183, 
190-195. 

33 Diese Bildebene des Tanzes in den Nomoi wird im zweiten Teil (Kap. vi1.2.4 und 3.3) 
wieder aufgegriffen werden. 
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Spannung zvvischen Begehren und Zurückhaltung befindliche Miteinander 
der Geschlechter. 

Wenig spâter nimmt der Athener eine Klassifizierung der Begierden vor, 
in der das sexuelle Begehren zur stárksten der drei Hauptbegierden erklärt 
wird (782e6-783a4).3 Da aus diesen Begierden bei richtiger Leitung Tugend 
hervorgeht (ör àv dperi) ... dnoßalveı, 782d10—11), erweist sich somit das sexuelle 
Begehren als Hauptsorge des Gesetzgebers in Hinsicht auf den Erwerb von 
Mäßigung durch die Bürger. Die Passage kulminiert in einer bereits zitierten 
Ankündigung: Die drei Begierden, und insbesondere die sexuelle, sollen durch 
die drei stárksten Mittel gelenkt und niedergehalten werden, námlich Furcht, 
Gesetz und wahre Rede (783a6—7).35 

Einiges deutet nun darauf hin, dass der athenische Fremde hier auf die 
dritte relevante Textstelle im achten Buch vorausdeutet, die Teil seiner 
Gesetzesvorschláge zum Thema des Sexualverhaltens ist und in der die drei 
Termini wieder aufgegriffen werden. Diese weiter oben erwähnte Stelle, in 
der alöwg als eine emotionale Haltung zu den Tugenden, darunter cwepoctvn, 
erscheint, erfordert eine genaue Analyse. Obgleich cwppootvy hier nur als eine 
der Tugenden genannt wird, lásst die Themenstellung der Passage erahnen, 
dass sie im Vordergrund steht.37 Im Rückblick auf die zuvor besprochene 
Erziehung von jungen Männern und Frauen scheint dem Athener eine 
Regelung des Sexualverhaltens notwendig, da die Befreiung von schwerer 
körperlicher Arbeit sie zum Ubermut (Bee, 835e1) verleiten könne. Er unter- 
scheidet zunächst zwei Arten des (homoerotischen) Liebesbegehrens (sowie 
eine dritte, aus beiden gemischte), von denen die erste auf der Ahnlichkeit 
der Liebenden im Hinblick auf die Tugend beruht und die zweite aus Gegen- 
sátzen (körperlich-materieller Art) entspringt.?® Während ein Liebender der 
zweiten Art sich am Körper sâttigt (&urAvjcOfjvot) und der Seelenverfassung 


34 Vgl. die Unterscheidung von notwendigen und nicht notwendigen Begierden in der 
Politeia (R. 558d4—559c7), und die Betonung der Rolle von Scham kurz darauf: 560a6. Für 
eine Konfrontation zwischen den sexuellen Regelungen der Politeia und der Nomoi siehe 
Schöpsdau 2011: 188-192 ad 835c1-842a10 sowie Jouét-Pastré 2005. 

35 Es gibt eine ähnlich lautende Stelle im Gorgias (492b8), in der Kallikles vópoç, Aóyoc und 
Yöyoç als Herren der Menge bezeichnet, die sich der Mäßige unnótigerweise selbst setzt. 
Vóyoc ist dabei lediglich eine Variation zum çöğoç vor der schlechten Reputation, d.h. vor 
öffentlichem Tadel. 

36 ` Das sieht auch Schópsdau 2011: 189 so. 

37 Die Fokussierung der Mäßigung ist zudem in 836a2, d6—7 und 839b3 explizit. 

38 Diese Klassifizierung hat Ähnlichkeiten zur Konzeption im Phaidros (Phdr. 256a7—e2 und 
250e1-251a1) und zur Unterscheidung zwischen gemeiner und himmlischer Aphrodite in 
Pausanias’ Rede im Symposion (Smp. 181c1-185¢3, insb. 183d4-e6). Vgl. hierzu Schöpsdau 
2017:173 mit Anm. 7 und Sheffield 2020: 343-348. 
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keinen Wert (tıun) beimisst, hat ein Liebender der ersten Art „mit der Seele 
wahrhaft die Seele zu begehren gelernt“ (tH boxf) öz övrwç THs buyüç Enttebv- 
yıyxoç), hält das körperliche Begehren für Frevel (Öğçıç) und führt ein enthalt- 
sames Leben (öyveösu det), „weil er“ — ich wiederhole die Schlüsselstelle — „das 
Mäßige und Tapfere und Grof$gesinnte und das Vernünftige achtet und ver- 
ehrt“? (837b8-dı). 

Der Respekt für die Tugend ist folglich für diesen Liebenden der 
motivierende Grund für seine körperliche Enthaltsamkeit und die Ausrichtung 
seines Interesses auf die Seele des Geliebten, d.h. sie ist die psychische Ursache 
für sein mäßiges, tugendgemäßes Verhalten. Diese kausale Konnotation der 
Partizipien aidönevos und cefópevoc — die hier, wie gleich deutlich werden 
wird, keinen reinen Pleonasmus bilden — hat bereits Schópsdau gesehen. 
Interessant ist darüber hinaus seine Spitzfindigkeit bei der Übertragung des 
Partizips Perfekt &nıteduunsws durch „zu begehren gelernt hat“, denn in dieser 
resultativen Verbform verbirgt sich in der Tat das Nachwirken einer Ent- 
wicklung. Im gleichen Zusammenhang sind die hier verwandten Verben der 
Auffassung und des Wollens auffallend (£xto, c4;NyEoyaı, c6; Bog oe, dı) - und 
dies gerade im Unterschied zum kórperlichen Begehren, wo vom Hin-und- 
Her-Gezerrtsein (£xopot)^? und Befehlen (napaxeredouat) die Rede ist. Die 
Stelle enthált also Andeutungen auf einen mit der Stárkung des Schamgefühls 
verbundenen Lernprozess, der in eine veránderte Wertzuschreibung mündet. 

Der Athener ist sich vollends bewusst, dass er mit seinen Vorschlâgen 
nicht nur den Begierden der Bürger, sondern auch den Vorstellungen seiner 
Gesprächspartner*! zuwiderläuft. Letztere versucht er mit überzeugenden 
Argumenten (nıdav® Adyw, 836c6, vgl. 839d8—9) hinsichtlich der Naturgemäß- 
heit und Realisierbarkeit der Regelung zur Zustimmung zu bewegen.*? Bei 
den Bürgern bedarf es jedoch zur Einführung eines Gesetzes (voyoç), das nur 


39 TÖ oÖpgov öt xol dvdpetov xol ueyoAonpenéc xol TO ppövtkov aidovpevos dua xod veßönevoc. 

4o Dies ist nicht der einzige sichtbare Rückbezug auf das erste Buch: vgl. auch die Rede 
vom ‚besten Sieg‘ über die Lust (840b8-cı, c5-6), die Erwähnung eines p&puaxov (836b3, 
allerdings hier im Sinne einer Heilpflanze) und die Bezugnahme auf qófoc (839c5, 840c7); 
siehe dazu weiter unten. 

41 Möglicherweise ist Megillos deshalb hier der Gesprächspartner, weil er von den 
Gesetzesvorschlagen des Atheners am ehesten überzeugt werden kann: In Kreta war 
die Páderastie laut Schópsdau 2011: 192 ad 835c1-e4 ein „festes Element der Erziehung“. 
Der Fremde thematisiert offen das Konfliktpotential mit den Gespráchspartnern bezüg- 
lich der Regelung des Sexualverhaltens: schon 636b1-d4, 836b4-8, 837e2-6. Siehe zum 
dialogischen Charakter dieser Passage jetzt De Brasi 2021: 48-51. 

42 Die argumentativen Strategien des Atheners werden von Schópsdau 2001, 2011: 188— 
213 und 2017 detailgenau analysiert. Vgl. zu der gesamten Passage auch Fóllinger 2016: 


107-109. 
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die erste Art des Liebens erlaubt, eines Kunstgriffes (röxvy, 837e9, vgl. 838e5, 
839b7). Dieser Kunstgriff, der nun eingehend erláutert wird, besteht darin, 
sich die — in Megillos’ Worten — „wunderbare Macht‘ (dauuaxotyv twa dbvanıv, 
838dı) der pür zunutze zu machen. Das Substantiv hat hier bei näherem Hin- 
sehen zwei parallele Bedeutungen?? (was wiederum ein sprachlicher Kunst- 
griff Platons ist): Erstens bezeichnet es einen ‚Götterspruch‘, denn der Gast 
aus Athen plant, frevelhaftes Verhalten als „gar nicht fromm“ (uydauas data) 
und „gottverfasst“ (deouıch, bio) zu erklären. Zweitens meint es aber auch, 
zugleich, die ,6ffentliche Meinung' im Sinne der Reputation des Einzelnen vor 
dem Hintergrund einer allgemein geteilten Haltung. Diese zweite Bedeutungs- 
ebene soll ihrerseits realisiert werden, indem frevelhaftes Verhalten als das 
yochandlichste von allem Schândlichen“ («ioyp&v aloxıore, cı) definiert und 
für diese Meinung, mithilfe der Dichtung (hier werden Komódie und Tragódie 
explizit erwähnt), im öffentlichen Raum Ausschließlichkeit beansprucht wird. 
Denn wenn, schließt der Athener, der Gesetzgeber „eine jener Begierden 
knechten will, die die Menschen besonders knechten‘, sei es vonnöten, dass er 
„nur dieser Meinung bei allen, bei Sklaven und Freien, bei Kindern und Frauen 
und der ganzen Stadt gleichermaßen zu heiligem Ansehen verhelfen muss“““ 
(d3-e1). Erkennbar spiegeln sich die beiden Konnotationen von ghp in den 
Verben céopot (Gottesfurcht) und oiösopot (soziale Furcht) wider, deren 
Referenzrahmen hier separiert sind.45 

Die Macht der pu gliedert sich also in zwei eng verbundene und strukturell 
verwandte Mittel zur psychischen Beeinflussung der Biirger. Beide bilden einen 
Ersatz für die Hemmung der Begierde durch schwere körperliche Anstrengung 
bei Arbeit oder Athletik. In seinen Erlauterungen greift der athenische Fremde 
sichtbar auf die drei stärksten Mittel gegen die Begierden zurück: Während 
die Überzeugung durch das Argument (2öyoç) hier auf die Dialogebene 
beschränkt bleibt, sollen die Bürger (wohl weil wir es mit jungen Mânnern 


43 Vl. LSJ s.v. oyun 11 (utterance prompted by the gods, significant or prophetic saying‘) 
und 1.3 (report of a man’s character, repute’). Siehe für die erste Bedeutung auch 624b2, 
66444, 704bi, 738c6 (als physischer Ort von Prophezeiungen), 792d3, 871b4, für die zweite 
870a7, wahrscheinlich 878a5 (contra Schópsdau, der ‚glückliche Vorbedeutung' über- 
setzt), 916d7, 932a6. In 672b3, 713c2, 771c7 und 822c4 hat gpn eine dritte benachbarte, 
hier relevante Bedeutung, nàmlich die der richtigen oder falschen ,Kunde über Gótter 
bzw. Góttliches', die durch Weitererzáhlung kulturelle Verbreitung findet. 

44 ` ovKodv öpööv to vuvön prdev, ört vouodern, BouAopévo Tivà Zocfuulo GovuAccoac0ot THV Õpe- 
povrwg TOUS dvOpwrous 3ovAoupévoy, ödötov yvövot ye SvtIva cpómov XEIPWOALTO öv: ÖTL Kadıe- 
pocas TAÜTYV THY eru Tapa mäcı, ovos TE xod £XeuO£potc xai narri xod yuvaki xor Bim TH 
TOAEL KATH TA DTA, OUTW TO Beßaıstatov drretpyooyevoç Eotaı nepi ToÜTOV TöV vökov. Vgl. die 
sehr âhnlich lautende Stelle 665c2—7. 

45 Vgl. zum Anwendungsbereich der Verben weiter oben, 3.1. 
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in der Erziehung zu tun haben) durch çöğoç gelenkt werden, wobei sich der 
Begriff hier gleichermaßen auf Gottesfurcht und soziale Furcht bezieht.* „Mit 
Hilfe der Furcht" (verd qófov, 839c5, vgl. 840c7) solle die geheiligte Gesetzes- 
vorschrift die Bürger zum Gehorsam bringen, um einen Sieg zu erringen, 
,den wir ihnen von Kind an als den schónsten Sieg in unseren Erzáhlungen 
und in Sprichwörtern darstellen und in Liedern besingen'^? (840b9-c2). Der 
gemeinte Sieg ist — dies ist aus dem ersten Buch bekannt - der ,Sieg über die 
Lust, durch dessen Erringung sie glücklich leben werden, bei einer Niederlage 
dagegen ganz entgegengesetzt““5 (c5—6). 

Die soziale Furcht — Scham - hat, wie die abschliefSenden Erláuterungen 
zeigen, dabei noch eine besondere Funktion:^? Wenn „die sogenannte regellose 
Aphrodite“ (thv Aeyouevny &taxtov Appodimv, eq) doch ihren Einzug nehme, 
ermögliche das bestehende Schamgefühl der Bürger, ein zweitbestes Gesetz 
einzuführen, dem gemâf außerehelicher Geschlechtsverkehr nur heimlich 
(Aavedvetv, 841b2) stattfinden darf.5° Bei Übertretung droht der gesetzliche 
Ausschluss ‚von der Ehre der in der Stadt üblichen Belobigungen“ (&Tıyov 
GÜTÖV TÖV Ev TH Tóc Eraivwv, e2-3). Scham erweist sich als der psychische 


46 ` Bezeichnenderweise betrifft das «i$oç- und &ioyüw-Vokabular an keiner Stelle das 
Gespräch zwischen den drei alten Männern (einzig 819d7—eı, wo der Athener gesteht, 
über sich selbst Scham wegen seines früheren Unwissens über Inkommensurabili- 
tät zu empfinden). Die Gesprächspartner werden vom Athener mit rationalen Argu- 
menten und rhetorischer Gespráchsführung zur Zustimmung bewegt, aber nicht durch 
Beschámung (vgl. Górgemanns 1960: 76). Dies fállt v.a. im Kontrast zum Gorgias ins Auge, 
vgl. Grg. 482e6—48322, 487a77-b5, d5—7, 489b7-c1, 492a3-b1, 494c4—d5, 508b7-c3, 522d3—7 
und dazu Moss 2005, sowie Race 1979 und Föllinger 2018a: 148-149. 

47 İy Yusiç xaMiotyy ex naldwv 7tpöç MÜTOÜÇ A€yovTEÇ Ev vlog TE xol Ev eruat xol Ev LEAEoW 
ddovtes. 

48  cíj x&v NOovav vücyç eyxporetç Övroç dv Du eddatrdvac, İTTEMEVOvÇ BE Todvavtioy Got, 

49 So auch Föllinger 2018a: „Es ist also die Macht der Scham [...], die das ‚zweitbeste Gesetz‘ 
implementieren soll“ (153). Siehe zum zweitbesten Gesetz auch Gonzalez 2013, der zu 
dem Schluss kommt, dass ,erotic desires have compromised, if not even derailed, the 
project of legislation“ (162), sowie Jouét-Pastré 2005, die es als ,échec de la rationalité“ vor 
der Körperlichkeit deutet. Sie vergleicht die Regelungen der Nomoi mit denen der Politeia 
(R. 458b9—461e4) und zeigt, dass dort weniger strenge Regelungen als mit der Vernunft 
konform gelten. 

50 Zum Verhältnis der zwei Gesetze vgl. Schópsdau 2001: 185-188. Das zweite Gesetz wird 
nach misslungener Erprobung des ersten durch die Gesetzeswâchter eingeführt. Der 
Gesetzesbegriff schwankt hier zwischen einem aufgestellten Gesetz (z.B. 837e9) und 
einer auf Lob, Tadel und traditionellen Werten basierenden ,ungeschriebenen‘ — aber 
doch schriftlich festgehaltenen — Regelung (vöuos &ypapoç, 838b1, 841b3-6), da es sich 
um den privaten Bereich handelt (vgl. Kap. v1.3.1). Zu Scham und Heimlichkeit beim 
Geschlechtsverkehr vgl. auch bereits Hp.Ma. 299a3-b1 und Phlb. 65e9-66a3. 
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Rettungsanker, der zwar nicht „die wesenhaft Verdorbenen“ (roöç tàç pücetç 
Sıepdapnevous, bz), doch aber die Polis als Ganze vor dem Schlimmsten 
bewahren kann. Der Menschenart derer, die sich auf diese Weise selbst unter- 
legen sind (iyrrovç &öTöv, ebd.), stehen drei andere Arten entgegen: „Die gottes- 
fürchtige und ehrliebende und die, die gelernt hat, ihr Begehren nicht auf den 
Körper, sondern auf die schönen Wesenszüge der Seele zu richten“?! (841c4—6). 
Diese Dreiteilung nimmt sichtbar die Elemente des Eingangszitats (837c3-dı) 
wieder auf und macht noch einmal deutlich, dass es sich bei Gottesfurcht und 
sozialer Furcht — den beiden Konnotationen der eu — um benachbarte, aber 
separate psychische Einflussmittel handelt. Hinsichtlich der dritten Art (man 
beachte hier erneut das Partizip Perfekt yeyovöç) scheint die Vermutung sinn- 
voll, dass sie die anderen beiden integriert und spiegelbildlich zum Eingangs- 
zitat das Ergebnis eines mit Hilfe der doppelt konnotierten our) vollendeten 
Entwicklungsprozesses darstellt. 

Indem so die ganze Stelle vor Augen steht, lassen sich mehrere Schluss- 
folgerungen in Bezug auf die Rolle der Scham ziehen: Eindeutig geht aus dieser 
Passage hervor, dass aidw¢ nicht selbst eine Tugend und daher auch nicht mit 
oo)ppöcüvy) identisch ist. Dies wird nun nicht mehr allein daraus deutlich, dass 
Scham eine Haltung zu den Tugenden ist, sondern vor allem auch daraus, dass 
sie selbst bei Menschen, die ‚schwächer als sie selbst‘ und somit nicht mäßig 
sind, eine gesellschaftliche Anpassung ihres Verhaltens herbeiführt. Darüber 
hinaus erweist sich diese Stelle als äußerst interessant hinsichtlich der Frage 
der ‚äußeren‘ und ‚inneren‘ Sanktionen: Der Fall des innerlich Verdorbenen 
unterstreicht in aller Deutlichkeit die Rolle der äußeren Sanktion (des Ehrver- 
lusts) im Herbeiführen eines nach außen hin korrekten Verhaltens, während 
moralisch schlechtes Verhalten im unbeobachteten Raum - ungehindert 
durch Scham - dennoch stattfindet.?? 

Allerdings ist hier zweierlei zu beachten: Erstens wird dem Inhalt des zweit- 
besten Gesetzes gemäß das private unmäßige Verhalten auch gesetzlich nicht 
sanktioniert, sondern soll als ‚schön‘ gelten (rı xaAdv map’ sörotç Eotw; 841b3); 
diese Regelung überlagert die Unterscheidung zwischen äußeren und inneren 
Sanktionen. Zweitens handelt es sich hier um einen negativen Extremfall:55 
Die externe Sanktion des Ehrentzugs, welche demjenigen droht, der nicht zur 
internen Sanktionierung fähig ist, rettet hier die Gesellschaft, bildet aber nicht 
die alleinige Grundlage für die Aufrechterhaltung von moralischen Werten 


51 TÖ TE Üzoceğiç dpa xal püörüyov xod TO ph TÖv owudTtTwv 4226: TOY Tpörcəy TIS buxns óvcov 
Xov Yeyovöç £v ertidunig. 

52 So auch Föllinger 2018a: 151. 

53 Vl. Föllinger 2016: 108 (‚worst case‘). Dies hat Gonzalez 2013, scheint mir, nicht beachtet. 
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in der gesamten Gesellschaft. Vielmehr betont der Athener deutlich die 
erzieherische Funktion der oyuy, die das Denken der Bürger ‚von Geburt an“ 
(e09üç yevönevov, 838c2) beeinflussen soll, sodass sie „weder offen noch heim- 
lich“ (ugre povepöç unte Adöoo, b2)5+ dementgegen handeln. 

Die Stärkung des Schamgefühls mittels der qux, verfolgt das (ideale) Ziel 
der Schaffung einer Gesellschaft, welche die vermittelten Werte verinnerlicht 
und real teilt. Der athenische Gast gibt dazu sogar so etwas wie eine ‚Anleitung‘: 
Aufgabe des Gesetzgebers ist es, Handlungen und Ansichten für schön (xoAóv) 
oder schändlich (aicypdév) zu erklären. Diese werden mit Hilfe der Dichtung 
sowie sämtlicher kultureller Praktiken, in ständiger Wiederholung, in der 
Gesellschaft präsent gemacht, sodass eine ethisch-soziale Struktur fester, 
einheitlicher und geteilter Ansichten hervorgebracht wird. (Hier kündigt 
sich deutlich die Schlüsselrolle des Chortanzes und der Feste an, die ich im 
zweiten Teil untersuchen werde.) Es ist leicht möglich, sich auszumalen, wie 
sich ein solches Gefühl in diesem moralischen Lern- und Entwicklungsprozess 
nach und nach innerlich festigt und von geschätzten Personen auf die von 
ihnen geschätzten Werte - die Tugenden - übertragen wird. Daraus lässt sich 
schließen, dass es dem Athener gerade um die Verwandlung der nur externen 
Sanktion durch die öffentliche Meinung in eine innere Sanktionierung geht, 
die des äußeren (realen oder vorgestellten) Beobachters nicht mehr bedarf: 
tugendhaft zu sein bedeutet, moralische Werte verinnerlicht und zur eigenen 
Auffassung gemacht zu haben.5> Aiðwç erweist sich so in den Nomoi als 
emotionaler Motivator und Begleiter auf dem Weg zum ethisch korrekten 
Leben. 

Dass die Bedeutung der Scham nun gerade im Kontext der Regelung des 
sexuellen Verhaltens hervortritt, beleuchtet ihre zentrale Funktion beim 
Erwerb von owgppocüwn. Dies lässt sich gut mit den Ergebnissen der Unter- 
suchung des cwppoaüw-Begriffs im vorigen Kapitel in Einklang bringen: Da die 


54 Diese Formulierung (die Cairns 1993 übersieht), ist m.E. von größter Bedeutung hin- 
sichtlich der inneren Sanktionierung: Zwar fällt sie nicht in Bezug auf die geplanten 
Regelungen, sondern auf Inzest, dessen sich die Menschen „so freiwillig wie nur möglich“ 
(as olöv te öz nadıcra Exdvtec, 838a6—7) enthalten, weil die pAyn sie verbietet. Doch mir 
scheint klar, dass das Beispiel zur Formulierung eines Ideals dient, dessen Realisierung 
auch für den gegebenen Fall das Beste wäre: dass die Bürger aufgrund allein ihres 
Gewissens auch im Verborgenen nicht gegen die Regelung handeln. Die Formulierung 
klingt auffallend ähnlich zu Demokrit DK 68 Bı8ı, wonach wer durch Überzeugung und 
nicht nur durch das Gesetz zu einer Verpflichtung geführt werde, ‚weder offen noch 
heimlich“ (oöte Aadpyı ote pavepöç) dagegen handle. Siehe auch B179 zur Bedeutung der 
aides für die Erziehung zur Tugend. 

55 Vgl. in diesem Sinne auch Stalley 1995: mere conformity is not the goal. The aim is that 
citizens should internalize the values embodied in the laws“ (486). 
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Fahigkeit zur Selbstbeherrschung in der menschlichen Natur gründet, kniipft 
auch ihr Erwerb an grundlegende Empfindungen an, die moralisch gelenkt 
und genutzt werden kénnen. Dabei bedient sich der Athener des Umstandes, 
dass die Verbindung beider kulturell fest verankert ist. Beide sind Grundfesten 
des friedlichen menschlichen Zusammenlebens, fiir welche der Gehorsam 
vor den Gesetzen und die soziale Einigkeit Hauptelemente darstellen. Scham 
und Mäßigung sind darüber hinaus auch durch ihre jeweilige psychologische 
Bestimmung eng aufeinander bezogen: Mäßigung ist — anders als die anderen 
Kardinaltugenden - eine Tugend der Zurückhaltung, die also hauptsáchlich 
darin besteht, bestimmte (lustbasierte, unmäßige, übermütige, frevelhafte) 
Handlungen zu unterbinden. Scham wiederum hat, wie anfangs in Bezug 
auf ihre Bestimmung als Furcht erläutert, eine inhibitive Wirkung, kann also 
durch die Antizipation der Zukunft Handlungen verhindern, bevor sie aus- 
geführt werden. Es ist dieses moralpsychologische Verhältnis von Mäßigung 
und Scham, welches bereits dem Marionettengleichnis zugrunde lag, das sich 
der athenische Fremde in der Regelung des Sexuallebens zunutze macht. Da 
schließlich c«qpocóv die bürgerliche Grundtugend der Nomoi-Polis ist — die 
Schwelle zur Mitgliedschaft in der moralischen Gemeinschaft -, ist sie zugleich 
der Hauptzielpunkt für das moralische Gefühl der aidwe. 


2.3 Die Lenkung des Schamgefühls: Ehre, Amt und Lob 

Nachdem die letzten beiden Teilkapitel die psychologische Funktionsweise 
des Schamgefühls detailliert untersucht haben, kann nun, wie angekündigt, 
zu der zweiten Frage übergegangen werden, wie und welche Werte in der 
Gesellschaft der Kolonie verankert werden, durch die das Schamgefühl inhalt- 
lich gelenkt und gestärkt wird. Diese neuerliche Untersuchung wird einen 
Punkt aufzeigen kónnen, an dem sich das Projekt der Nomoi deutlich von der 
Tradition abhebt. 

Der vorige Abschnitt hat im Rahmen der ‚Anleitung‘ des Atheners bereits die 
für Wertzuschreibungen bevorzugten Adjektive xoAóv und aioxpov?® hervor- 
gehoben. Weiterhin haben die bisher besprochenen Passagen verschiedent- 
lich nahegelegt, dass dem Begriff der Ehre (roum) hier eine entscheidende 
Rolle zukommt: Die als ehrenvoll definierten Werte sind diejenigen, vor deren 
Hintergrund Scham und Respekt empfunden werden. Auch Cairns bemerkt, 
dass ,the study of aidos becomes a study in Greek values of honour, for the 
notion of honour is never far away from the evaluation that is constitutive 


56 Vgl. zum volkstümlich moralischen Gebrauch der Adjektive Dover 1974: 69-73 und 48. 
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of qidös".57 Das zugehörige Wortfeld ist in den Nomoi stark vertreten und 
bezeichnet in seinen eng verbundenen Hauptbedeutungen einerseits abstrakt 
dasjenige, was man einem verehrungswürdigen Gegenstand bezeugt (‚Hoch- 
achtung‘) — und andererseits konkret den Inhalt der Ehrbezeugung (,Aus- 
zeichnung‘, ‚Gabe‘).® Die zweite Konnotation war bereits im Kontext der 
Untersuchung der owppocüvn als bürgerlicher Tugend zugegen, die aufgrund 
ihrer flachendeckenden Prâsenz in der Polis kein Grund für die Auszeichnung 
des Einzelnen ist (Kap. 1v.3.2, 696d3—e1). Die sich hinter dieser Passage ver- 
bergende Frage danach, was in der Polis zu einem Wert oder Gut, zu etwas der 
Verehrung und Auszeichnung Würdigem erhoben werden sollte, wird in den 
Ausführungen des Fremden immer wieder zentral. 

Bereits zu Anfang des Gespráchs hàlt der Fremde fest, dass der Gesetzgeber 
durch deren ganzes Leben hindurch über die Bürger Aufsicht führen müsse, 
„indem er in der rechten Weise Ehren zuerkennt oder entzieht“? (631e2-3). 
Dass der athenische Gast sich dieses Auftrags hóchstpersónlich annimmt, wird 
vor allem in zwei Kontexten zum Auftakt der Gesetzgebung deutlich. Die erste 
dieser beiden Stellen ist eben jene, gerade erwáhnte, die für die Deutung der 
cwqQpocóvy, problematisch gewesen war. Nachdem er owppogüw zum bloßen 
Zusatz zu den Dingen erklárt hat, die Ehre und Missbilligung verdienen, schlágt 
er vor, die Reihenfolge der verehrungswürdigen Güter genauer zu betrachten, 
denn diese Aufgabe obliege dem Gesetzgeber (697a5—b6): 


A®. BoüAet Öl) tà piv &navta xol eg’ Exactov Epyov xal Kata ouxpà 
&xetvo (scil. «à vouodem) Söpev vetkot, vö Öz pp SteActy, emerdy 
vökcəy ETMEV xol GÜTOİ TWÇ ETLİVUYTAİ, metpo prev, ÖLMTEMEİV Xwpis 
TÖ TE péyioTa xal ÖzgÜTepo xol rptrmg: 

ME. ` Du Löv otv. 

AO. HAeyoyev Tolvuv ört nów, wç £otxey, THY péMovoav awleodal TE xal 
evdatpovycety elc óva öyöpeərrivyyy det xol dveryxatov TIMAÇ TE vol 
atipiag daveneiv ópO c. gotw Öz ÖPMÜŞ doa TIMLETATA EV KOİ MOAT 
ta nepi THY duet doa. xetofot, owppocuvng dmapyobons AÙTÀ, 
Sedtepa ÖZ TÂ MEPL TO güya Ad xal dyadd, xol tpita Tà mepi THY 
otolav xai yphpata Acyöpeva- 


57 Cairns 1993: 13. Vgl. auch 198: „it is time, both of oneself and others, which unifies the 
concept of aidös throughout the range of its applications“. 

58 . Vgl LSJ s.v. Ou 1.1-4, vgl. Górgemanns 1960: 169. Eine dritte, v.a. gegen Ende der Nomoi 
mehrfach zu findende Konnotation von ou (LSJ 11), Wert‘ im engeren Sinne von 
‚(Kauf-)preis‘ (z.B. 914a8, bz, c2, 915e9, 916b7, c3, dı, 917b8, d7, 921a6, 932d6), wird hier 
nicht berücksichtigt, weil sie moralisch nicht relevant ist. 

59 TIMAVTA öpöüç pech goot Set xal drudfourg, 
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Ath. Willst du nun, dass wir die Verteilung all dieser Ehren auf die 
einzelnen Handlungen und bis ins kleinste Detail ihm [dem 
Gesetzgeber] überlassen, während wir selbst, da auch wir 
gewissermaßen Liebhaber von Gesetzen sind, eine Dreiteilung 
vorzunehmen versuchen, indem wir das Größte und das Zweite 
und das Dritte voneinander scheiden? 

Meg.  Aufjeden Fall. 

Ath. Wir erklären also, dass offensichtlich jede Stadt, die Bestand 
haben und glücklich sein soll, soweit dies menschenmóglich 
ist, notwendig und unbedingt Ehre und Unehre richtig ver- 
teilen muss. ‚Richtig‘ heißt nun aber, dass als die wertvollsten 
und ersten Güter die Güter der Seele anzusetzen sind, wenn in 
ihr Mäßigung wohnt, als die zweiten die Vorzüge und Güter des 
Leibes und als die dritten die sogenannten Güter des Besitzes 
und des Vermógens. 


Axiomatisch legt der Athener hier ein Schema der von den Bürgern der Polis 
zu teilenden Werte fest und baut dabei in lockerer Weise und ohne die Güter 
der Seele náher zu differenzieren auf die Gütertafel des ersten Buches auf 
(631b6-d6): Dort waren die Güter der Seele insgesamt als ‚göttliche‘ Güter 
bezeichnet worden, während die ‚menschlichen‘ Güter umfassten, was hier 
unter Gütern des Leibes und Besitzes genannt wird. Das im ersten Abschnitt 
dieses Kapitels beschriebene reziproke Verháltnis zwischen der politischen 
Macht des Gesetzes und der psychischen Macht der Scham-, Respekt- und Ehr- 
gefühle ist dabei für die Etablierung dieser Werte tragend. 

Die in dieser Passage fixierten Werte werden spáter in den Anfangsteil des 
allgemeinen Prooimions im fünften Buch hineingetragen, das den zweiten 
relevanten Kontext bildet und dessen Analyse seit dem vorigen Kapitel noch 
aussteht. ,Ein göttliches Gut ist nâmlich die Ehre, von den schlechten Dingen 
aber verdient keines Ehre“©9 (727a3-4), äußert der Athener hier in direkter 
Ansprache an die fiktiven Siedler und bestimmt den Begriff auf folgende Weise: 
„Die Ehre aber besteht für uns [...] darin, dass man dem Besseren folgt, das 
Schlechtere aber, das jedoch der Besserung fáhig ist, eben diesem Ziel, so gut es 
geht, naherbringt“©! (728c6-8). Eher als eine Definition des Begriffs ti stellt 
dieser Satz eine Anweisung an die Bürger dar, wie sie Ehre und Auszeichnung 
erwerben kónnen. Dies ist ein Appell besonderer Art: Wohlgemerkt lásst sich 


60  Belov yàp &yaðóv mov Tu, xv Öz Kav o08£v tipov. 
61 rıl) 6” £oTİv Duty, ws TO 620v Eimety, Tolç uEV diietvooty Eneodau, TA de xelpova, yeveodaı öz Be- 
TİW Svvatd, TOOT’ AUTO doc PLOT ÂTTOTEAEİV. 
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fiir einen Biirger Ehre nicht dadurch gewinnen, dass er selbst die anderen 
übertrumpft und der Beste ist, sondern dadurch, dass er mit Blick auf ein Ideal 
stets die Realitât der eigenen Position anerkennt und nach Besserung strebt. 
Die Bestimmung verstrickt auf zirkulâre Weise die beiden oben genannten 
Konnotationen von ug, denn der ehrenvolle Verdienst des Einzelnen ist daran 
gebunden, dass er seinerseits Verehrung für seine Seele empfindet, indem er 
sie (und dadurch sich selbst) moralisch bessert. Der Fremde aus Athen bringt 
dies wie folgt auf den Punkt (728a5-b2): 


ws Öz elmety ouA Bðny, öç &rep dv vouodemç alcypa elvar xol xaxà Soe. 
pot ptevoc TATTY xol Todvarvriov &yaðà xol xad, THY LEV ànéyeoðar ug 622) 
Tdon pynxovh, TA BE ExitySevew otpnacav KATA Sdvaptv, odx oldev EV TOÜTOLÇ 
növü mâç dvOptomoc ıbuxrv Öztörorov dv ATIMÓTATA xod KAKOTYNMOVETTATOL 
ÖLATIĞEİÇ, 


Um es in einem Wort zusammenzufassen: Wer das, was der Gesetzgeber 
als hâsslich und schlecht und umgekehrt als gut und schön aufzahlt und 
festlegt, nicht auf jede Weise zu meiden beziehungsweise nach Krâften 
zu üben gevvillt ist, der vveif$ nicht, dass er durch all diese Verhaltens- 
vveisen seine Seele, die doch das göttlichste ist, in den ehrlosesten und 
unwürdigsten Zustand versetzt. 


Die Seele angemessen zu verehren, bedeutet, Verantwortung für ihre 
moralische Besserung zu übernehmen und sie zur Tugend zu führen. Und diese 
praktizierte Verehrung der eigenen Seele ist wiederum die Voraussetzung für 
eine soziale Auszeichnung in der Polis. 

In dieser Zirkularitát des an philosophische Maximen rückgebundenen 
Wertkomplexes von Ehre und Scham besteht, so meine ich, die Besonderheit 
der Adaption dieses in der vorplatonischen und zeitgenóssischen Literatur so 
zentralen Aspekts griechischer Kultur. Wáhrend Platon einerseits eine sicht- 
bar starke Anbindung an die Tradition vornimmt, die sich im Übrigen auch 
in der (beinahe) durchweg positiven Aufnahme von Homer zeigt,® erstrebt 
er andererseits eine Loslösung und Neuprägung der Begrifflichkeiten cj 
und aidw¢/aicybvyn, die nun innerhalb eines philosophischen Projekts eine 


62 Homer wird bereits in den ersten Zeilen der Nomoi als Quelle des Mythos über die 
kretische Gesetzgebung erwähnt: 624a7—-b3. Siehe darüber hinaus 658b6—7 mit d6-8, 
68obı-d3 (wo Homer von den Gesprächspartnern explizit gelobt wird), 681e1, 706d2-4 
und schließlich 858e1 (die einzige Stelle, in der sich in Bezug auf Homer etwas von der 
früheren Kritik an den Dichtern andeutet). 
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spezifische moralische Funktion erlangen. Die Übernahme von Verantvvortung 
für die eigene moralische Entwicklung durch den Einzelnen, deren Bedeutung 
bereits aus der Interpretation des Marionettengleichnisses deutlich hervor- 
getreten ist, ervveist sich als ein Kernelement innerhalb des Profekts: Ganz 
ahnlich wie in jenem früheren Kontext dominiert hier in der Rede an die 
Siedler ein auffordernder Ton. Anders als Cairns scheint mir deshalb nicht, 
dass Scham innerhalb eines so spezifisch ausgearbeiteten philosophisch- 
moralischen Projekts „in thoroughly traditional guise“63 auftritt. Eher handelt 
es sich, mit Wersinger, um eine ,synthése entre la tradition morale et la philo- 
sophie ethique“.6* 

Dies zeigt sich mit am deutlichsten in der Zurückweisung jeglicher Form 
von (kriegerischem) Heroismus, die bereits aus der oben zitierten Definition 
von tıun erkennbar ist. Wenig später bekräftigt der Athener, der Beste sei der- 
jenige, der dem Sieg in Olympia und in jeglichem Wettkampf den Sieg vor- 
ziehe, den er durch den Ruf erringe, der beste Diener des Gesetzes zu sein 
(729d4-e1). In voller Entsprechung zur Botschaft des Prooimions formuliert 
er im elften Buch einen Gesetzesentwurf, der besonders Gesetzestreuen 
höhere Ehrenauszeichnungen zukommen lässt als den sich im Krieg hervor- 
tuenden Bürgern (921e5-922a5). Dieselbe Haltung verbirgt sich schließlich 
auch hinter der Bevorzugung des ,mittleren Kórpers' vor dem sich durch Kraft 
und Schnelligkeit auszeichnenden (728d6-e4). Daraus wird nun ersichtlich, 
dass und weshalb in den Nomoi die kriegerische Tapferkeit eine deutliche 
Abwertung erfahren muss. Statt ihrer seien vor allem die Vorzüge zu loben, 
,die man nicht blof$ für sich allein behalten, sondern auch mit anderen teilen 
kann“; und wer sie effektiv teilt, den soll man als den vortrefflichsten Mann 
ehren“ (730e1-4).55 Ohne Missgunst (dç06vc)ç)66 sollen die Bürger um den 


63 Cairns 1993: 373. Dovers Erláuterungen in Bezug auf die volkstümliche Moral bestárken 
diesen Eindruck: „When someone is honoured, the honour is necessarily withheld from 
others who wanted it just as badly; no one can win unless someone else loses, and an 
honour shared with everybody is a doubtful honour“ (231, meine Herv.). Zur Abgrenzung 
der Auffassung des Atheners von den Praktiken der Ehre in Sparta und Athen (röv dyatöv 
avdpav AuıMa) vgl. insb. Demosthenes 20.106-108. 

64  Wersinger 2011: 195. Ihre Ansicht, dass aiðwç in den Nomoi Je correspondant au plan 
sensible des quatre vertus unifiées" (187) sei, scheint mir allerdings überzogen. Wie 
gezeigt, spricht die Textgrundlage eher dafür, dass «i$wç ein moralisch relevantes Gefühl 
ist, das zum Erwerb der Tugend beitrágt. 

65 ` ol öca da yada Tiç vëxvrrot SuVATA UN uóvov oöröv EEL dXX xai dAAOIS peroi6övot vol 
TÖV MEV METASISOVTA WS ÂKPATATOV YOY cip. 

66 Die Missgunst (ç6övoç) ist bei Platon als ein tugendferner und gemeinschaftsgefährdender 
Charakterzug immer stark negativ belegt. Vgl. v.a. Phlb. 47e1-50c9 (über Missgunst als 
der Komödie zugrunde liegendes Gefühl, dazu Frede 1997: 286—288), R. 579cı, 580a3 
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Sieg in der Tugend wetteifern (gtAovixeitw, 731a2-3).67 In Bezug auf diese 
und weitere Passagen hat Kathryn Morgan überzeugend die bereits aus der 
Erwâhnung Olympias sprechende Aneignung von Motiven und Strategien 
aus der epinikischen Dichtung (Pindar) nachgewiesen, wobei der Athener 
gleichzeitig „seeks to pass beyond them‘. Diese Beobachtung spiegelt die 
Ergebnisse aus der vorigen Analyse über Ehre und Scham, in Bezug auf die 
Platon ebenfalls Anleihen aus der Tradition nimmt und diese gleichzeitig 
transzendiert. 

In einem letzten Argumentationsschritt ist nun zu fragen, worin die Ehrung 
und Auszeichnung einzelner Bürger bestehen kann. Bisherige Betrachtungen 
haben sich häufig auf das Negativ dieses Fragekontextes konzentriert, nämlich 
auf Mittel des Ehrentzugs, d.h. der Sanktionierung und Bestrafung. Während 
eine Untersuchung des Strafrechts der Nomoi den gegenwärtigen Rahmen 
sprengen würde,”9 wird sich ein kurzer Blick auf den positiven Aspekt der Aus- 
zeichnung in zweierlei Hinsicht als fruchtbar erweisen. 


(über den Tyrannen), Phdr. 239a7, 240a5, 241c2 (über den Charakter des Liebhabers in 
Sokrates’ erster Rede) sowie Lg. 730e5-b3 (vgl. auch 870c5-7). Die Götter (Phdr. 24747), 
der Demiurg (Ti. 29e1-2), der Philosoph (R. 500b8-c3), Sokrates (Ap. 33a8, Prt. 361e1), der 
gute Liebhaber (Phdr. 253b7-8) sowie in den Nomoi die Menschen der Kronosperiode 
(Lg. 713c3) und die Gesprâchsatmosphâre (635b1, 641d8, 664a8) sind betontermaßen frei 
von Missgunst. In der Regel erscheinen p8övoç und giAovixia gekoppelt und nicht, wie 
hier, voneinander abgegrenzt (vgl. Ly. 215d3, Grg. 457d4, R. 586c8-9). Siehe zur Missgunst 
bei Platon Brisson 2020. Vgl. auch Aristoteles” Erláuterungen: Rh. 1386b16—24, 1387b22— 
1388a29, Top. 109a35-110a4, NE 1108b1-7, EE 1221a38-b3. 

67  ImAnschluss an die oben erlâuterten Stellen schliefst der Athener, dass die Bürger Selbst- 
liebe meiden und sich dem Besseren anschließen sollen, „ohne hierbei irgendeine Scham 
vorzuschützen" (undepiav aioxbvnv ETİ TH Tolodtw 7rpöo0ey noloüuevov, 731b4). Dies ist die 
einzige Erwähnung einer missgeleiteten Scham in den Nomoi (laut Föllinger 2018a: 155— 
157 eine „Scham vor sich selbst“). 

68 Morgan 2013: 278, siehe auch 272-273. Sie schließt: „Although Plato appropriates some of 
the topoi of epinician for praise in Magnesia, he rejects epinician's privileging of wealth 
and its reduction of arete to questions of heredity and momentary achievement in the 
realms of the body* (287). 

69 In 926d5-7 betont der Athener gegenüber der Geldstrafe die Bedeutung des Ehrentzugs 
in Form von Tadel (poyog xai dvetdoc) für den Vernünftigen, ähnlich Demosthenes 1.27; 
8.51. Laut 855c1-2 darf keine Verfehlung mit vollstándigem Ehrentzug bestraft werden 
(tipov BE navtanacw undeva elvaı undenote). Zur Unehre in den Nomoi siehe insb. Hunter 
2011. 

70 Siehe zum Strafrecht in den Nomoi insb. Stalley 1995, der überzeugend gegen Saunders’ 
These der ,medical penology' (Saunders 1991: Kap. 5, 139-195, insb. 164-165) und 
Mackenzies Deutung der Strafe als Mittel der Erziehung (Mackenzie 1981: bes. 204-206) 
argumentiert, dass Bestrafung in den Nomoi eng mit der Kommunikation von Werten 
verbunden und nur eines von mehreren ,persuasive means“ (478) sei. Umgekehrt ist 
folglich Unehre nicht nur eine Form von Bestrafung, sondern Strafe ist selbst Teil des 
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Zunächst ist das Begriffspaar Lob (£rotvoc) und Tadel (póyoç) im Dialog 
ebenso prominent wie aidw¢/aicydvy und ug." Parallel zum Gebrauch des 
Substantivs ti bezieht sich das Verb éxatvw (loben) entweder wie npooayo- 
pevetv xo2öv (als schön bezeichnen) performativ auf dasjenige, was zu einem 
verehrungswürdigen Gut erhoben wird (d.h. es bezeichnet unmittelbar den 
Vollzug dieser Erhebung), oder davon abhángig auf eine Person, die sich ent- 
sprechend den festgelegten Werten verhalt.7? Der zweiten Verwendungsart 
kommt eine Schlüsselfunktion in der Erziehung zu: Parallel zum Gesetz sollen 
,erzieherisches Lob und Tadel die Einzelnen lenkbarer und empfanglicher für 
die noch aufzustellenden Gesetze"? (730b5-7) machen. Seiner Bedeutung für 
die Erziehung gemäß muss ein Anwärter auf den Lehrberuf selbst lernen, das 
richtige Lob zu äußern (81165-812a1). Das ausgesprochene Lob stellt folglich 
eine Auszeichnung dar, während der Tadel dem Ehrentzug entspricht. Eine 
besondere Zuspitzung erhalten Lob und Tadel im öffentlichen Raum, wenn 
es sich um ein publik vorgetragenes Lob- oder Rügelied handelt. Allerdings 
ist in diesem Fall die erzieherische Funktion nur indirekt vorhanden, da Lob- 
lieder dem Wunsch des Atheners gemäß nur auf Verstorbene gedichtet werden 
dürfen."^ Ziel des erzieherischen Lobens und Tadelns ist — und auch hier zeigt 
sich, dass es um die Verinnerlichung von Werten geht -, dass die Bürger nicht 
nur Lob und Auszeichnungen empfangen, sondern in der Folge selbst „mit 


moralpsychologischen und gesellschaftlichen Komplexes von Ehre und Scham. Zum 
sogenannten Strafrechtsexkurs und der These der Unfreiwilligkeit des Schlechtseins im 
neunten Buch (860c6-864c9), die ich hier ebenfalls nicht diskutieren kann, siehe insb. 
Schöpsdau 1984 und jetzt Malik 2020: 167-194, die auch den aktuellen Forschungsstand 
äußerst detailgenau diskutiert. 

71 ` Föllinger 2016: 101 bezeichnet Lob und Tadel in den Nomoi als „Steuerungsinstrumente 
des Gesetzgebers“. Siehe auch Morgan 2013: „Praise and blame are a method of 
communicating virtue and vice“ (274). Die Autorin hebt auch die Schlüsselfunktion des 
Gesetzgebers hervor: ‚the lawgiver is a poet of praise and blame“ (278). Górgemanns 1960: 
19 verweist treffend auf R. 492b6—co, wo der tiefgehende (hier negative) Einfluss von Lob 
und Tadel auf die Seele junger Menschen beschrieben wird. 

72 Anders als das Schamvokabular ist dasjenige des Lobens und Tadelns nicht nur auf der 
Ebene des politischen Projekts, sondern auch auf der Gesprächsebene (z.B. 686e2-3, 
688d6-9) sowie auf einer selbst-reflexiven philosophischen Ebene präsent (z.B. 634c5-8, 
638c2—e7, 687a2-3, 806c1-3). Die abstrakte Frage, was und auf welcher Basis etwas gelobt 
werden sollte, ist eine der thematischen Hauptsäulen des Dialogs. 

73  ënawoç motögüoy nal böyoç £xdiomovç edyvious påMov xai eduevets coi refäoeo Dot pEMovaew 
vökotç drepydletau. 

74 Vgl. zum Kontext der Lob- und Rügelieder 801e1-802a5, 829c2-e5, 957c7-d5 und 
958e6-959a1. 
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einer Stimme Lob und Tadel äußern, weil sie sich über dasselbe freuen oder 
ärgern“? (739d1-3). 

Darüber hinaus ist der thematische Komplex der Amtervergabe einzu- 
beziehen. Im sechsten Buch (756e9—758a3) werden zwei Formen von Gleich- 
heit und diesen entsprechend zwei Arten der Ámtervergabe unterschieden: 
das Los und die Wahl. Die zweite Form, die nicht jedem arithmetisch dieselbe 
Chance gibt, sondern proportional den Einzelnen gemäß seinem moralischen 
Verdienst belohnt, „bewirkt lauter Gutes“ (ndvr’ &yaðà &repydleraı, 757c1).76 
Ihr liegt das im Prooimion entwickelte Prinzip zugrunde, dass Auszeichnung 
an moralische Besserung gebunden ist. Die Auszeichnung des tugend- 
haften Individuums in der Polis besteht also — entsprechend einer weiteren 
traditionellen Konnotation des v/-Begriffs"? — insbesondere im Anvertrauen 
eines Amtes, d.h. im Aufstieg innerhalb des sozialen Gefüges. Dieser letzte 
Aspekt birgt eine wichtige Ergánzung zu meiner Argumentation bezüglich der 
weitgehenden Chancengleichheit der Bürger der Nomoi-Polis: Wenn bestimmte 
Amter von vorne herein auf eine Bürgerelite beschránkt wáren, würde dieser 
gesamte Komplex der auf Ehre, Lob und Schamgefühl basierenden Motivation 
zur Tugend einen erheblichen Teil seiner sozialen Wirkkraft einbüßen. 
Umgekehrt ausgedrückt untermauert die Rückbindung der Ámtervergabe 
an moralische Leistungen noch einmal den engen Zusammenhang zwischen 
Bürgerrecht und -pflicht, Erziehung, Mäßigung und nun auch moralischer 
Motivation und Entwicklung auf der Basis des Scham- und Ehrgefühls.78 

Die bisherige Untersuchung hat gezeigt, dass und weshalb dem sozialen 
und moralischen Gefühl der Scham in den Nomoi große Bedeutung zukommt. 
Sie ist weiter der im Marionettengleichnis vorgenommenen traditionellen 
Engführung zwischen owppoodvn und aiðwç genauer nachgegangen und hat 
beleuchtet, wie die moralische Orientierung und Stárkung des Schamgefühls 
mit einer sukzessiven Verinnerlichung von Werten einhergeht und (idealer- 
weise) in einem mäßigen sexuellen Verhalten mündet. In einem dritten 
Schritt ist die Betonung, die im Nomoi-Projekt die korrekte Bestimmung 
der verehrungswürdigen Werte erfahrt, an denen sich das Schamgefühl 
orientieren soll, herausgearbeitet worden. In diesem den gesamten Dialog 


75 ¿nawe Tad xal ıbeyew xof” Ev ört udora aöumavrag ETİ tots GüTOİÇ yaipovtaç xol Xuroupé- 
vous. Vgl. ähnlich R. 462b4-6 und Grg. 510d4-9. 

76 Vgl. zur ‚arithmetischen‘ und ‚geometrischen‘ Gleichheit auch Grg. 508a4—7 und R. 558c1- 
4. Ich folge der Deutung von Klosko 2006: 240-241. Die Einwánde von Schópsdau 2003: 
387 ad 756e9-758a2 sind mir nicht recht verständlich. Vgl. auch Morrow 1960: 162-164. 

77 Siehe LSJ. s.v. tiu, 1.3 (‚a dignity, office, magistracy, and in pl., civic honours’). Vgl. in den 
Nomoi 738e3-4, 744e2, 948a7-8. 

78 Vl. Hunter 201: „Dishonour, like honour is an attribute of the free“ (140). 
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durchziehenden Netz, in dessen Mittelpunkt das moralische Gefühl der aiðwç 
steht, lâsst sich nun der Inhalt des ersten Teils des Prooimions identifizieren, 
dessen zweiten, sich auf die Lust konzentrierenden Teil ich bereits im vorigen 
Kapitel (Abschnitt 3.4) besprochen habe. 

In der Tat halt der athenische Fremde an einer zentralen Stelle dieses ersten 
Teils fest: ,Seinen Kindern muss man vielmehr Ehrfurcht in grofer Fülle, nicht 
Gold hinterlassen“? (729b1-2), und führt weiter aus, dass nur der vorgelebte 
Respekt der Alteren ein schamhaftes Benehmen der Jiingeren zur Folge habe. 
Hinter den beiden Teilen des Prooimions lassen sich so zwei Perspektiven 
ausmachen, die den primären und sekundären Emotionen des Marionetten- 
gleichnisses entspringen: Das Scham- bzw. Ehrgefiihl und die Lust sind die 
beiden emotionalen targets des Proomions.?? Auf dieser Basis scheint mir, 
dass Bobonichs bekannte These einer rational persuasion"?! in den Prooimien 
zumindest für die Hauptvorrede zurückgewiesen werden muss. Die hier 
angestrebte Überredung der Bürger geschieht zwar mittels Worten (was ein 
gewisses rationales Verstándnis von Seiten des Adressaten voraussetzt) und 
sie induziert auch nicht direkt Gefühle, wie Mythen es tun, doch sie zielt auf 
bestimmte Gefühle als Motivatoren und nicht auf die Vernunft; sie zieht — im 
Bild der Marionette gesprochen — an zwei der eisernen Drahte. Es handelt 


79 tet Öt aid yey TOMMY, où Xpvcöv xatadeinew. 

8o Hallvard Fossheim ist der einzige mir bekannte Autor, der eine âhnliche moral- 
psychologische Analyse der Prooimien vorgenommen hat (allerdings nicht des 
Hauptprooimions). Er argumentiert für eine ,broad motivational tripartition" in allen 
Vorreden (Fossheim 2013: 90). Zumindest hinsichtlich der beiden nicht-rationalen Arten 
psychologischer Motivation scheint mir seine Interpretation vollkommen korrekt zu 
sein. Siehe auch Fóllinger 2018b, die verschiedene Adressatentypen der Einzelprooimien 
unterscheidet. 

81 Bobonich 199r 366, vgl. Samaras 2002: 310-318. Gegen Bobonich argumentieren 
auch Stalley 1994 und Yunis 1996 (die den Ton der Prooimien beide als ‚predigtartig‘ 
beschreiben), Brisson 2000 und Laks 2005: 74-77. Eine rationalistische Deutung der 
Prooimien kann sich v.a. auf den Arztvergleich in Buch 4 (719e7-720e6) und den 
Rückbezug darauf in Buch 9 beziehen, wo die Handlungsweise des freien Doktors als 
„der Philosophie nahekommend" (rof giùocogeîv &yyüc, 857d2) bezeichnet wird. Laks 
sieht diesbzgl. einen deutlichen Unterschied zwischen der Theorie und der Praxis der 
Prooimien, âhnlich bereits Stalley 1994: 170—171. Mesch 2003, der, wie viele andere, einen 
Bezug zum Phaidros herstellt, halt es für verfehlt, Philosophie und deren rhetorische Ver- 
mittlung gegeneinander auszuspielen, vgl. auch bereits Gastaldi 1984b. Buccioni 2007 
versucht unter Einbeziehung früherer Deutungen eine Vermittlung zwischen den gegen- 
sátzlichen Positionen. Siehe zuletzt auch Baima 2016, Metcalf 2017 sowie Fóllinger 2018b, 
die anders als Laks die rhetorische Praxis in den Nomoi gerade als Bestátigung der Theorie 
sieht. Einen ausführlichen Vergleich (in unitarischer Lesart) zwischen den Nomoi und 
früheren platonischen Dialogen in Bezug auf die Dynamik von Gewalt und Überredung/ 
Überzeugung nimmt Lane 2010 vor. 
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sich beim allgemeinen Prooimion also um eine auf zwei emotionalen Ebenen 
angesiedelte nicht-rationale Persuasion, Motivation und Erziehung&? zur 
Tugend. Daraus lässt sich schließen, dass diese moralpsychologische Struktur 
tatsächlich über das Marionettengleichnis hinaus in den Nomoi von tragender 
Bedeutung istund auch, dass der eine „menschliche“ Perspektive einnehmende 
Abschnitt über die Lust nicht, wie von Schöpsdau angenommen;?? eine bloße 
Ergänzung zum Prooimion darstellt. 

Dass dabei der Ehre-Scham-Komplex, die eööoğto (guter Ruf, 733a1), einer 
göttlichen Perspektive zugeordnet wird, verdient Beachtung, vor allem im Ver- 
gleich zum Beginn der Politeia, wo ein von Reputation und Ehre unabhängiges 
Lob der Gerechtigkeit gefordert wird (R. 366d7—367a1).8* Doch während in 
den Nomoi auf eine philosophische Untersuchung der Tugend verzichtet 
wird, ist gleichzeitig das Verhältnis zwischen verehrtem Gegenstand und 
Ehre umgekehrt zu der Beziehung, die in der Politeia zurückgewiesen wird: 
Tugend wird nicht gelobt, weil sie Ehre und Ruhm bringt, sondern sie wird 
axiomatisch als ein Selbstwert gesetzt, an welchem sich Ehre, Respekt und 
Reputation in der Polis orientieren.®° Im Rückblick auf die Erläuterungen in 
diesem Abschnitt ist daher auch einsichtig, weshalb die Perspektive des ersten 
Teils des Prooimions das Attribut göttlich erhält: Zwar sind aus der Sicht des 
Atheners beide Perspektiven durch das Ziel der Vermittlung göttlicher Güter 
bestimmt, doch bleibt der zweite, einer menschlichen Perspektive gewidmete 
Abschnitt einer Argumentation zugunsten der Lustmaximierung verhaftet, 
während im ersten eine Orientierung des Schamgefühls auf göttliche Güter 
und philosophische Maximen erfolgt.86 Es ist dieser Ankerpunkt außerhalb 
des Individuums, der Scham zu einer ‚göttlichen Furcht‘ macht. 


82 Dass die Prooimien erzieherischen Wert haben, wird in 724b3 explizit gemacht; vgl. auch 
857d4-e6. 

83 ` Vgl Schópsdau 2003: 276 und oben Kap. 111.3.4. 

84 Müller 1968: 67 hat diesen Zusammenhang gerade aufgrund des Vergleiches zur Politeia 
missverstanden: „Es verhält sich also das äußere Ansehen des Gerechten zu seiner Freude 
wie göttlich zu menschlich“. So diagnostiziert er dieser Stelle fálschlich den ‚Verfall, ja 
fast die Verkehrung der Begriffe" der Politeia. Vgl. dagegen die treffende Antwort von 
Görgemanns 1960: 170 auf Müllers Auffassung. 

85 Besonders deutlich wird dies in 743e6—744ax: (...) ei Më TAS cip OÜTW TÖTTETOL dA 
veyoko$evyrot. EI SE TIG TÖV TEOCTTATTOMEVWY GÖTÖÜL VdLwY ceppocüvrc Eumpoodev Üylelav Ev 
TH tÓAet paveitat norð Tıulav, Y) rA o0xov Üylelaç xol ToD cwppovetv, oùx Op Avapaveltaı 
TUBE LEVOS. 

86 Die grobe Gliederung der Ansprache an die Siedler und des Hauptprooimions ist 
also folgende: 715e7—718a6 (= Ansprache an die Siedler, Buch 4) nimmt eine religiöse 
Perspektive ein und diskutiert die korrekten Praktiken gegenüber Göttern; 726a1-732d7 
argumentiert aus der Perspektive des ‚guten Rufs‘ und behandelt die richtigen Praktiken 
im menschlichen Bereich; 732d8—734e2 argumentiert aus der Perspektive der Lust. Die 


SCHAM (alöwg UND aloxóvy) 141 


Dennoch ist auch hier der einschrânkende Nachtrag vonnöten, dass 
den Bürgern gewiss ein ‚timoistisches‘, wie auch ein hedonistisches, Kalkül 
gestattet ist.87 Im Kontext des Strafrechtsdiskurses äußert der Fremde aus 
Athen gar provokativ, es sei unwichtig, mit welchen Mitteln — darunter we’ 
Yiöovöv 1) AvTOv, Y) Tiköv 1) öriktöv (mit Hilfe von Lust oder Schmerz, Zu- oder 
Aberkennung von Ehren) — jemand dazu gebracht werde, die Gerechtigkeit zu 
lieben und die Ungerechtigkeit zu hassen (Lg. 862d4-eı). 

Damit ist die moralpsychologische Basis erarbeitet, auf deren Grund- 
lage nun ein erster eingehender Blick auf das zweite Buch geworfen und wie 
angekündigt die erste Deutungsebene zutage gebracht werden kann. 


3 Die Drei Chöre des zweiten Buchs I: Scham, Mäßigung und 
Lebenszeit 


31 653a5-c4: Was ist Erziehung? 

Der Beginn des zweiten Buches schließt unmittelbar an den Ausgang des 
ersten an: Nachdem sich dort der Wein als ein Trank erwiesen hatte, der, 
indem er Furchtlosigkeit herbeiführt, der Einübung von Scham dient und es so 
möglich macht, den Charakter des Trinkenden auf harmlose Weise zu prüfen 
(reipav AauBdvev, 649d8, e4) sowie seine natürliche Veranlagung zu erkennen 
(xatidetv méie Exouev Tas poss, 6522-3), fragt der Athener nun weiter, ob die 
Geselligkeit beim Wein nicht noch einen weiteren Nutzen für sich reklamieren 
könne. Dieser bestehe in der Bewahrung (owrnpia, 653a3) der korrekten 
Erziehung, auf deren Bestimmung er nun noch einmal zurückkommt. Dieser 
zweite Aspekt neben der Charakterprüfung, das ethische Training, wird hier 
keineswegs neu eingeführt, sondern war bereits ab 641c8 angekündigt worden 
(siehe auch pedetav, 649d9). Auch eine erste Definition der Erziehung®® war 


beiden ersten Abschnitte werden in 732d8-e3 als ‚göttlich‘ zusammengefasst und von der 
‚menschlichen‘ Perspektive des dritten Teils abgegrenzt. Zielpunkt aller Argumentationen 
ist das gute Leben. Laks 2005: 139-142 hingegen nimmt eine Gliederung in einen Teil über 
‚Beziehungen‘ (60 oo) zu anderen, zu Besitz und zu sich selbst und einen zweiten 
über die persönlichen Qualitäten des Individuums vor. Der Übergang geschieht in 730bi- 
5. Diese Untergliederung gibt es auch (und sie impliziert eine merkwürdige doppelte 
Perspektive auf das Individuum, vgl. Laks 2005: 139), sie ist aber der anderen Gliederung 
untergeordnet und umfasst nicht das gesamte Prooimion. Vgl. Hentschke 1971: 269. 

87 | Vgl Görgemanns 1960: 175. 

88 Die einzige mir bekannte Deutung, die sich einer vergleichenden Untersuchung der 
drei Definitionen von Erziehung in 643b1-644b4, 653a5-c4 und 659c9-e3 widmet, ist 
Mouze 2005: 112-127. Bezüglich der ersten und zweiten Bestimmung hebt sie hervor, dass 
in beiden das Augenmerk auf den Empfindungen (sensibilité) liege und es sich um ,un 
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hier vorgebracht worden (643b1-644b4), in der die moralische Erziehung von 
einer beruflichen Ausbildung abgegrenzt worden war, und zwar — wie in 111.3.3 
erläutert — in einer Optik, die deutlich durch das Rahmenthema der awepoatwy 
geprágt ist. Dies ist auch in der neuerlichen Bestimmung der Erziehung der 
Fall, die ihrer Wichtigkeit entsprechend hier vollständig zitiert sei (653a5-c4, 
Übs. mod.): 


A€yw votvuv TOv TatSwv radar civar rpo ofoDuon hovi xai Abrnv, vol 
Ev olç dperi) voy xai xaxia maporyiyverot mpörov, tadr’ elvat, ppdvyaw dé xal 
dAfetc Böğaç BeBalovç ebruyss Stw xal npòç Td ypas napeyevero- TEAEOS 6” 
odv Eat’ &vOpwnos TAÜTA xod TÂ Ev TOÜTOLÇ TTÂVTA KExTHLEVOS deyadd. zo ëlo 
öy) Acyw Thy napayıyvouewmv TPATOV naiv KPETNV- N8ovN dy xal quio xal 
Avry xai pisos dy dpOHc Ev tpuyats &yybrvovrot pnw ðvvauévwv Göyə Aqu- 
Bave, AxBdvtwy 8& Tov Aöyov, cupipovrjaoct TH Adyw <TH öplüç iDiofor 
Dë TÖV npoonxóvtwv £09v, om 'c0' ý cvNMwvia oúunaca LEV Oper, TO öz 
Tepi TAÇ NOovas Kal Anaç TEĞPAUMEVOV adTIS öpğaç wote picetv LEV & PH 
poety edbüç EE dpyiic peypt véAouc, otépyetv öz & xoh avépyetv, tobt’ abtd 
ANOTENWV TH Aóyo xoi nadelay TTPOTAYOPELWYV, KATH ye THY EMV OPAC öv 
Tpocayopevotc.89 


Ich behaupte also: Bei Kindern ist die erste kindliche Empfindung Lust 
und Schmerz, und dies sind die Gestalten, unter denen sich Tugend und 
Schlechtigkeit erstmals in den Seelen einstellen. Was aber Einsicht und 
festgegriindete wahre Meinungen angeht, so ist es ein Gliicksfall, wenn 
sie jemandem auch nur im hohen Alter zuteilwerden; jedenfalls ist ein 


simple changement de perspective“ zwischen der Betrachtung von naıdela als ein zum 
Erwerb der Tugend führender Prozess und als selbst ein tugendhafter Zustand handle, weil 
die Affekte nicht mehr nur als Mittel, sondern als Gegenstand der Erziehung betrachtet 
würden (122-123). Die Kontinuitât zwischen den Definitionen wird vom Athener selbst 
betont (652b3-653a1, s.u.). 

89  Beider Einfügung von tÔ in 653b5 folge ich Schópsdaus Argumentation, dass es sich nicht 
um ein Urteil der Affekte („dass“), sondern um eine Begründung, weshalb die Affekte 
mit der Vernunft übereinstimmen („weil“) handelt; sachlich ist diese Konjektur sicher 
korrekt, auch wenn hier vielleicht nur eine leichte Inkonsistenz im Text vorliegt; vgl. auch 
Görgemanns 1960: 123 Anm. 3. In b4 behalte ich Burnets Dativ Aöyo Aaußavew bei, der den 
Handschriften entspricht, wohingegen Des Places Eusebios' Akkusativ Adyov übernimmt, 
âhnlich R. 402a2-3. Die Konjektur stellt eine unnótige lectio facilior dar, wie Schópsdau 
zeigt. Vgl. Schópsdau 1994: 256-257 ad 653b4 und ad 653b4-6, England 1921, Bd. 1: 273 
ad 653b4. Allerdings zollt Schópsdau dem wichtigen Detail der sich entsprechenden 
Bedeutung von 2öyoç in den drei Erziehungsdefinitionen keine Beachtung (645b4: ‚wahre 
Ansicht‘; 653b4: ‚vernünftiges Urteil‘; 659d2: ‚Denkweise‘). Ich habe in meiner Anpassung 
der Übersetzung versucht, dem Rechnung zu tragen. 
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Mensch vollkommen, wenn er diese und alle darin enthaltenen Güter 
besitzt. Erziehung nenne ich also die erstmals bei den Kindern sich 
einstellende Tugend; wenn nun Lust und Liebe, Schmerz und Hass auf 
richtige Weise in den Seelen der Kinder entstehen, solange diese noch 
nicht dazu fahig sind, mit Vernunft zu erfassen, dann aber, nachdem sie 
die vernunfigemâğe Ansicht erfasst haben, diese Gefühle mit der Vernunft 
übereinstimmen, (weil) sie durch die entsprechenden Gewóhnungen 
richtig eingeübt worden sind, so stellt diese Übereinstimmung die 
ganze Tugend dar; den Teil von ihr aber, der in der richtigen Bildung 
hinsichtlich der Lust- und Schmerzgefühle besteht, so dass man gleich 
von Anfang an bis zum Ende hasst, was man hassen, und liebt, was man 
lieben soll — wenn man eben diesen Teil begrifflich abtrennen und als 
Erziehung bezeichnen wollte, so würde man ihn meiner Meinung nach 
richtig bezeichnen. 


An erster Stelle ist deutlich zu sehen, dass diese zweite Definition der Erziehung 
an das Marionettengleichnis anknüpft: Dies betrifft einerseits die Opposition 
der Empfindungen und des Aóyog sowie andererseits den Gebrauch des 
Begriffs Aöyoç (Vernunft, Rede) selbst, der hier — wenn man den Handschriften 
folgt — ein Wortspiel offenbart: Die Wendung Aöyov Aa Bdven hatte sich im 
Gleichnis auf eine sprachlich vermittelte wahre Ansicht' über die Züge der 
Marionette bezogen (d.h. über die gute seelische Konstitution des Menschen), 
die der Einzelne sowie die Polis erfasst (111.3.3; 645b4-5). Es ist daher in der 
oben zitierten Passage die Aufnahme dieser durch die Erziehung vermittelten 
Ansicht über die menschliche Tugend, die zur Folge hat, dass sich bei dem 
korrekt Erzogenen Affekte und Aöyog als Vernunft im Gleichklang befinden.?° 
Der in dieser Erziehungsdefinition angestrebte tugendhafte Zustand hat 
somit erhebliche Ahnlichkeit zum im Marionettengleichnis verdeutlichten 
Tugendbegriff. 

Darüber hinaus ruft diese Äußerung des Atheners nachdrücklich Teile der 
Besprechung von Mäßigung in Kapitel rv in Erinnerung. Vor allem nimmt 
sie das Vokabular der in Iv.3.1 besprochenen Stelle 688e3-68ge2 vorweg, in 
der zuerst umgekehrt der , Missklang" (Stapwvia) zwischen den Affekten und 
der vernunftgemäßen Meinung thematisiert und anschließend der seelische 


9o Moss 2014: 196-202 und Meyer 2015: 209 ad 653b3-4 argumentieren korrekt, dass der 
durch die Erziehung vermittelte und aufgenommene 2öyoç hier die Hauptbedeutung 
eines ,explanatory-cum-prescriptive account hat. Die deutsche Übersetzung vernunft- 
gemâfe Ansicht' kann dies nur unbefriedigend wiedergeben. Allerdings stimme ich nicht 
zu, dass Aöyoç hier nur diese Bedeutung habe: Die eigene Vernunft ist auch gemeint; der 
Athener spielt mit den verschiedenen Bedeutungen des Begriffs. 
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„Einklang“ (ovupwvia) zur Voraussetzung und zum wichtigsten Element von 
Weisheit (copio) bestimmt werden wird. Vor diesem Hintergrund der deut- 
lichen Entsprechungen zu Mäßigungskonzepten vor und nach dieser Textstelle 
ist die Annahme naheliegend, dass die vorliegende Bestimmung von Tugend 
und Erziehung immer noch in der Optik der Argumentation zugunsten der 
cwWppocüvn?! vorgenommen wird und nicht etwa eine unabhängig von diesem 
Kontext gültige Definition von &per/ (Tugend) darstellt. Der Begriff doety in 
dieser Passage scheint erneut ein Deckname für ceçpocüvi zu sein, die in ihrer 
Bedeutung, wie bereits in Buch 1, zur ganzen Tugend stilisiert wird bzw. den 
thematisierten Tugendbegriff entscheidend prágt. 

Schaut man sich das Verhältnis der Begriffe moğela (Erziehung) und 
&pew) noch genauer an, fällt auf: matdeix wird hier als ein Teilbegriff von 
&petY) definiert; beide haben die korrekte Ausrichtung von Lust und Schmerz 
auf angemessene Objekte (d.h. worüber man sie empfindet) und somit ihre 
Beherrschung zum Gegenstand. Erziehung bezeichnet die chronologisch 
früheste Phase der Tugend bei den noch nicht im Besitz von rationalen Fáhig- 
keiten befindlichen Kindern, in der diese Ausrichtung durch Gewóhnung erst- 
mals in der Seele entsteht (mapoytyvopet); der volle Tugendbegriff (cüunaca 
&perh) beim Erwachsenen schließt die harmonische Übereinstimmung dieser 
sotrainierten Lust- und Schmerzgefühle mit den spáter entwickelten rationalen 
Fähigkeiten ein. Es wird deutlich: Der hier gemeinte Begriff der &per) hat vom 
Kindes- bis zum Erwachsenenalter einzig die Lust- und Schmerzgefühle sowie 
ihre korrekte Ausrichtung und Beherrschung zum Inhalt. Seine Einheit und 
Geschlossenheit wird grammatisch durch die lange Satzperiode und inhaltlich 
durch die dialektische Unterordnung (anotsuwv tà Adyw) des mou8g(o- unter 
den 6pevy?-Begriff deutlich. Er setzt bei instinktiven Gefühlsäußerungen des 
Kindes an - die an das instinktive Beherrschtsein von Kindern aus 710a3-b2 
erinnern — und zielt auf eine seelische Harmonie im umfassenderen Sinne. 
Dieser Einklang — d.h. die ganze Tugend - ist dabei offenbar eine Voraus- 
setzung für Einsicht (wie später in 696c8-10), doch umfasst sie selbst nicht 
zwangsläufig exzellente rationale Fähigkeiten wie ppöwotç (Einsicht) oder 
stabile wahre Meinungen, da diese nur wenigen zukommen (Aóyoc im Sinne 
von Vernunft' bezeichnet hier folglich einen offeneren Rationalitátsbegriff). 
Im Blick ist hier daher ein Tugendbegriff, welcher jeden Menschen potentiell 
miteinschliefst und nachdrücklich auch die Entwicklung zur Tugend umfasst. 

Betrachtet man diese zweite Definition von Erziehung deshalb, wie vor- 
geschlagen, in der Optik der fortgeführten Thematik des ersten Buches, so liest 


gı Der Begriff cwppoctvy selbst wird hier nicht gebraucht, doch zeigt die Schlussfolgerung 
in 673e3-8, dass die Erläuterung der Mäßigung auch in Buch 2 im Hintergrund steht. So 
auch Strauss 1983: 12. 
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sie sich wie eine konzise Bestâtigung des in Kapitel Tv anhand von Stellen der 
Bücher 3-5 erarbeiteten Konzepts von Mäßigung: Es handelt sich um einen 
einheitlichen Begriff, der bei natürlichen Voraussetzungen ansetzt, auf alle 
Menschen angewandt werden kann und deshalb keine hohen rationalen 
Ansprüche an seinen Träger stellt. Die Zusammengehórigkeit der ver- 
schiedenen Phasen des Tugenderwerbs und -besitzes zu einem Ganzen wird 
hier grammatisch und dialektisch sogar besonders betont. 


3.2 655d5-656as: Die besondere Rolle der Scham 

Ausgehend von diesem Ergebnis kann im nächsten Schritt eine weitere 
Passage ebenso ausführlich zitiert und diskutiert werden, welche die Funktion 
des Schamgefühls in diesem so bestimmten Gefüge von Erziehung und Tugend 
im Sinne von Mäßigung erkennen lässt (655d5-656a5, meine Übs.): 


TELİN) pup TOL todmwv ETTİ cà nepi tas xopelas, Ev mpd&ect TE moyToöorofç 
yıyvöneva xol Töxotç xal Teo, xoi kiyi)oeot Öteğtövrəy &xda ov, oic uev dv 
Ttpóc 1pórtou TH pndevra 1) VeAmëféuro 1) xoi Onwoodv Xopzudevre, Ü KATA 
púa 1) Kata £0oç 1) xor” dupdotepa, ToUTOUS Möv xal TOÜTOLÇ Xölosiy TE vol 
£rotvetv GÜT& xal mooonyopede xod: dvayxolov, oig © öy napd pöoü 1) 
Tpörtov ý tiva ouer, oŬte xalpeıv ÖVVOTÖV OÜTE &motvety aloxpd TE mpo- 
cayopedew. oic & àv xà köv THs púoewç óp0à cup Balu, xà SE TİÇ auvndelag 
Evavrla, Ñ Tà èv THS ouufeloac öpöd, Ta öz TİÇ Pboewg Evavria, otot dé Tats 
Ndovals tods ENMİVOUÇ Evavrioug mpocayopevovaw- Ndéa yap TOUTWY EKMOTO 
eivai pact, novnp& dé, xal Evavrlov Mwy ods olovraı ppovely alaybvovrau Vë 
xwetobat TH TWMOTI TÀ TOLMÜTO,, alcydvovtat Öz dew we ATOPAIVÖHEVOL xod 
META goufe, xalpovow Öz map’ adtots. 


Da alles, was die Chortânze betrifft, wesentlich in Charakterdar- 
stellungen besteht, sich also mit vielerlei Handlungen und Schicksals- 
wendungen und Charaktereigenschaften beschaftigt, und da jeder 
Einzelne [diese] in den Darstellungen durchgeht, so ist es notwendig fiir 
diejenigen, deren Charakter das Gesprochene oder Gesungene oder wie 
auch immer im Chortanz Dargestellte — sei es gemäß ihrem Naturell oder 
ihrer Gewohnheit oder beiden — entspricht, dass sie sich daran freuen, 
es loben und als schön bezeichnen, während es für diejenigen, deren 
Naturell oder Charakter oder Gewóhnung dies widerspricht, weder mög- 
lich ist, sich daran zu freuen noch es zu loben, sondern nur, es als schand- 
lich zu bezeichnen. Diejenigen aber, bei denen das Naturell richtig ist, 
die Gewóhnung jedoch entgegengesetzt, oder die Gewóhnung richtig, 
aber das Naturell entgegengesetzt, diese äußern Lobpreise, die ihren 
Lustgefühlen entgegengesetzt sind. Denn sie bezeichnen jede dieser 
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[Darstellungen] als lustvoll, aber schlecht, und gegeniiber anderen, die 
sie für einsichtig halten, schámen sie sich einmal, derlei durch Körper- 
bewegung darzustellen und schámen sich auch, es zu singen, als erklárten 
sie es im Ernst für gut; vor sich selbst aber freuen sie sich daran.?? 


Diese Äußerung ist Teil der Argumentation gegen die verbreitete Annahme, 
dass die Richtigkeit der Musik darin bestehe, den Seelen Lust zu verschaffen. 
Konkret bildet sie — wie Mouze richtig hervorhebt — die komplexe Antwort des 
athenischen Fremden auf die Frage, wie es kommt, dass wir zwar über Unter- 
schiedliches Freude empfinden, aber niemand sagen würde, dass eine moralisch 
schlechte Darstellung schön ist (655b9—d3).93 Die gegenwärtige Untersuchung 
konzentriert sich ganz auf die ethischen Zusammenhánge, die er beleuchtet: 
Er stellt erstens heraus, dass wir Lust über die Art von Darstellung empfinden, 
die unserem eigenen Charakter (tpörcos) ähnlich ist.?^ Der Charakter setzt sich 
weiterhin aus dem Naturell (püctç) sowie der (durch Erziehung) erworbenen 
Gewóhnung (£0oc, oumgfeug) zusammen. H" Befinden sich beide im ethischen 
Einklang, so stimmen — im Positiven wie im Negativen — auch Lustempfinden 
und ethisches Urteil (enaweiv oder ipéyetv; mpoonyopevety xo& oder aicypc) 
über das Dargestellte überein. Unterscheiden sich aber diese beiden Elemente 
des Charakters, gehen in der Folge auch Lustempfinden und ethisches Urteil 
auseinander. In der Konfrontation von Personen, die ein ethisch schlechtes 
Naturell, aber eine gute Erziehung erhalten haben, mit einer schlechten Dar- 
stellung — denn genau und nur diese Situation hat der Athener vor Augen!96 — 


92 Der erste Teil dieser Passage wird in Kap. vir.2.3 unter dem Gesichtspunkt des 
mimetischen Tanzes noch einmal untersucht werden. Dort werde ich auch meine Über- 
setzung rechtfertigen. 

93 Vgl. Mouze 2005: 156-161 (bes. 159). 

ga Vgl. ähnlich Arist. Pol. 1342a25 (ole dé Thy yiĞoviyy &xctovotc TÖ KATA pba olxelov). 

95 Diese Aufteilung des Tpönoç in ctc und £6oc/cvvfjOsta als seiner beiden Bestandteile wird 
keinesfalls durch die Erwähnung von tpönos in der Aufzählung in 655e3 (mapa pvaw 1) Tpö- 
Tov 0 Twa guvYdeiav) unterlaufen: Tpö7oç nimmt hier dieselbe Position ein wie dupötepa 
(e1) in der vorigen Aufzahlung und bezeichnet daher die Gesamtheit des aus Naturell und 
Gewóhnung zusammengesetzten Charakters. 

96 Ich schránke die vom Athener gegebenen Kombinationsméglichkeiten der drei 
Faktoren — ethischer Wert der Darstellung sowie ethische Qualität einerseits des Naturells 
und andererseits der erhaltenen Erziehung des Darstellers — auf eine bestimmte Variante 
ein: Der Fortlauf des Textes zeigt, dass der Sprecher speziell diese Situation im Auge hat, 
denn er vergleicht die gezeigte Darstellung mit dem Umgang mit schlechten Menschen, 
die der Darsteller nur scherzhaft tadelt, während er sich an ihnen freut (656b2-3). Die 
eintretende Schamreaktion (b5-6) setzt voraus, dass der Darsteller eine ethisch korrekte 
Erziehung erhalten hat. Durch seine allgemeine Ausdrucksweise erhebt der Fremde diese 
psychisch-ethischen Zusammenhânge zu einem universell anwendbaren Grundprinzip. 
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wird nun die Rolle der Scham offenbar: VVahrend diese Personen sich vor sich 
selbst" (70p' abtots)9” an dieser Darstellung ergötzen, empfinden sie „gegenüber 
anderen, die sie für einsichtig halten“ (evavtiov wv ods olovtat ppoveiv, 656a2— 
3), Scham, eine solche Darstellung selbst auszuführen und sehen sich außer 
Stande, ein positives ethisches Urteil zu fällen. Während folglich das Lustemp- 
finden einzig und allein an die eigene vorhandene charakterliche Ahnlichkeit 
zum Dargestellten geknüpft ist, erweist sich das durch die Erziehung trainierte 
Schamempfinden als Indikator dessen, was ethisch korrekt ist. Es ist in dieser 
Beispielsituation einmal mehr dem Lustgefühl diametral entgegengestellt und 
darüber hinaus auf engste Weise mit der Fahigkeit verknüpft, das korrekte 
ethische Urteil über eine Darstellung zu âufern.98 Dies ist umso bedeutsamer, 
als diese Passage wie bereits das Bild der betrunkenen Marionette auf die Mit- 
einbeziehung rationaler Fahigkeiten verzichtet.?? Es handelt sich erneut um 
eine Konfrontation auf allein emotionalem Niveau, wobei dem Schamgefühl 
wieder eine quasi-rationale Funktion zukommt, die jetzt in Form der Fáhig- 
keit zum richtigen ethischen Urteil eine starke und spezifische Konnotation 
annimmt.100 

Dass rationale Fähigkeiten hier nicht erwähnt werden, ist ein wichtiges 
Detail: Obgleich der Athener die psychischen Zusammenhânge beim Chor- 
tanz ganz allgemein erláutert und hinsichtlich des Alters des Tánzers keine 
Prázisierungen vornimmt, ist aus dem Kontext der Stelle und insbesondere aus 
der wenig später folgenden Bezugnahme auf „Kinder und junge Söhne“ (xot8og 
xol véouc, 656c6) deutlich, dass er einen jungen, im Prozess der moralischen 
Erziehung befindlichen Tanzer vor Augen hat, dessen rationale Urteilsfahigkeit 
noch nicht (voll) vorhanden ist. Der vorigen Definition von Erziehung gemaf$ 


97 Meyer 2015: 234-235 kritisiert Schópsdaus Übersetzung von rap’ avtoîç durch ‚im Herzen‘ 
(auch Saunders und Schofield/Griffith 2016: jin their heart of hearts', Ferrari/Poli 2005: 
‚nell’intimo‘, Brisson/Pradeau 2006: ‚en leur for intérieur‘, Lisi 1999: ‚en su interior‘). Sie 
glaubt, dass when they are on their own‘ die korrekte Übertragung ist. Doch eine (spátere) 
Situation, in der der Darsteller allein tanzt und sich daran freut, wird hier nicht vorgestellt; 
er fühlt zugleich Scham und Freude und befindet sich deshalb (wie die Marionette) in 
einem seelischen Konflikt. Vgl. LSJ s.v. nap& B, 11, 3: before, in the presence of". 

98 Ein ähnlicher Zusammenhang zwischen dem Empfinden von Scham und der Äußerung 
des ethischen Urteils (allerdings in einer komplexeren Variante, die die eigene Aus- 
führung der fraglichen Handlungen und ihre Darstellung durch andere mit einschließt) 
liegt auch bereits R. 605e3-5 und 606c2-9 zugrunde. 

99 Siehe zur Begründung dessen 111.4.4. 

100 Auch Mouze 2005: 160 sieht eine enge Verbindung zum Marionettengleichnis; anders hin- 
gegen Meyer 2015: 233-234 ad 655e5-656a2, die auf der Basis ihrer eigenen Deutung des 
Marionettengleichnisses einen Zusammenhang zurückweist. Siehe für eine weitere ein- 
gehende (allerdings von der meinigen abweichende) Deutung der in diesem Abschnitt 
diskutierten Passage auch Mace 2007: insb. 31-314, 318-319. 
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ist dieser geschilderte Konfliktzustand jedoch nicht das angestrebte Resultat 
der Erziehung: Vielmehr besteht das Ziel darin, die Lust- und Schmerzgefühle 
selbst richtig auszurichten. Wenngleich der Lernprozess hier nicht prázise 
ausgeführt ist, erlaubt die Verbindung der Stelle mit dem Marionettengleich- 
nis eine Mutmaßung: Scham ist nicht nur ein quasi-rationales, sondern auch 
ein selbst schmerzhaftes Gefühl, das der junge Tánzer also móglichst nicht 
empfinden will. Je stárker dieses Gefühl ausgeprágt ist, desto eher überwiegt 
dieser Schmerz die lustvolle Erfahrung bei der Darstellung des schlechten 
Charakters. Die Rolle der anderen für den Lernprozess, und damit die soziale 
Dimension der Scham, ist hier in der Entgegensetzung von évavtiov GMwv und 
rap’ adtots nachdrücklich hervorgehoben. Das Gegenüber des Beschâmten, 
nämlich oüc ofovrot ppoveiv, zeugt dabei von der beschriebenen aufschauenden' 
Grundhaltung der Scham und beleuchtet gleichzeitig genauer, als bisher deut- 
lich geworden war, wie das ethische Werturteil, welches das Schamgefühl 
indiziert, selbst an die Wertschátzung für bestimmte Personen rückgebunden 
und somit durch diese lenkbar ist. 

Wenn Scham hier explizit auf der Seite der Gewóhnung und Erziehung ver- 
ortet ist, sich jedoch nicht als das Resultat, sondern als bedeutsam im Prozess 
der Erziehung erweist, erlaubt dies, die Frage nach dem ,Erwerb‘ von Scham 
noch genauer zu beantworten. Dass Scham im ersten Buch als sekundáre 
Emotion und damit ganz eindeutig als eine der x&8n eingeführt wurde, die der 
menschlichen Seele naturgemäß angehören, scheint zunächst mit der Schluss- 
folgerung am Ende von Buch 2, dass Wein zum „Erwerb“ (xthatc, 672d8) der 
Scham dient, zu konfligieren. Doch die Parallele mit dem Erwerb von öyleto 
(Gesundheit) und ioxüç (Kraft) für den Leib in derselben Passage macht deut- 
lich, dass es auch hier nicht um einen Neuerwerb von aidws im starken Sinne 
geht, sondern eher um eine Ausprágung oder Verstárkung von vorhandenen 
Grundlagen. Die vorliegende Stelle nun zeigt in aller Deutlichkeit, dass das 
sich im sozialen Umfeld äußernde Schamgefühl des jungen Menschen einer- 
seits der Ansatzpunkt für die Orientierung der Lust- und Schmerzgefühle 
und andererseits die gefühlsmäßige Vorhut für die spätere Entwicklung der 
rationalen Fáhigkeiten ist. Dieser zweite Aspekt wird im Fortlauf der Passage 
bildhaft als ein zwar defizitäres, aber korrektes ,traumartiges Bewusst- 
sein“ (dvetpwttwv, 656b3—4)191 beschrieben, wenn der athenische Gast einen 


101 Zum Traum als abwertende Kennzeichnung einer minderwertigen Erkenntnisfâhig- 
keit oder Wahrnehmung vgl. Smp. 175d7—e6; R. 476c1-5, 520c6, 533b5-c3; Prm. 164d2; 
Tht. 157e1-158d6; 208b1132, Plt. 277dı-4. In Men. 58c9 erscheint er positiv im Kontext der 
Wiedererinnerung. 
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Vergleich zwischen der ,Begegnung' des jungen Tânzers mit dem dargestellten 
Charakter und seinem Umgang mit realen Personen schlechten Charakters 
anstellt. In der hier gezeichneten Situation geht aus dem Konflikt zwischen 
der Lust an der schlechten Darstellung und der Scham, diese zu loben, Erstere 
als Sieger hervor. Dies hat zur Konsequenz, dass der junge Darsteller dem âhn- 
lich wird, worüber er sich freut, wáhrend das Schamgefühl sich als zu schwach 
erweist. Die Erkenntnis, dass Scham zwar — exakt wie beim zweiten Gesetz zur 
Regelung des Sexualverhaltens (vgl. oben 2.2) — bei Menschen mit schlechtem 
Naturell eine äußere Anpassung ihres Verhaltens hervorrufen kann, aber ihre 
positive ethische Wirkmacht auf die Seele dieser Menschen begrenzt ist, macht 
die anschließend vom Athener diskutierte Zensur der Dichtung notwendig. 


3.3 665d9-666c2, 671c4-e3: Scham und Alter, Mäßigung und Wein 

Der dritte Schritt der gegenwärtigen Auseinandersetzung mit Mäßigung und 
Scham im zweiten Buch bringt eine erste Konfrontation mit den Drei Chóren 
mit sich, die der Athener recht abrupt in der zweiten Hálfte des Buches (ab 
664b2) einführt, nachdem die vorigen Erláuterungen einen allgemeinen und 
abstrakten Charakter hatten.!92 Drei, augenscheinlich die gesamte (männ- 
liche) Gesellschaft umfassende Chóre werden hier etabliert, die durch ihren 
Gesang ethisch korrekte Lehren in der Gesellschaft verbreiten sollen: der 
Musen-Chor der Kinder bis achtzehn Jahre, der Apollon-Chor der jungen 
Erwachsenen bis dreißig Jahre sowie der Dionysos-Chor der ‚Alten‘ von dreißig 
bis sechzig Jahren; die noch älteren Bürger sollen „über dieselben Gesinnungen 
Geschichten aus göttlicher Eingebung erzählen“!03 (d3-4). Diese scheinbar im 
luftleeren Raum stehende Institution wird uns auch in den folgenden Kapiteln 
weiter beschäftigen und Anlass für insgesamt drei Interpretationsansätze 
geben, die sich inhaltlich ergänzen. 

Für die Erarbeitung der ersten Deutungsebene muss zunächst der dritte 
Chor näher in Augenschein genommen werden, der auch im Fokus des 
athenischen Fremden und seiner beiden Gesprächspartner steht. Da diese 
einen solchen Chor der Alten für „recht seltsam“ (&tonog, 665b3) halten, sieht 
sich der Athener genötigt, dessen Einführung zu rechtfertigen. Er verweist 
darauf, dass ein solcher Chor als der beste Teil der Stadt unverzichtbar sei, 
weil er „aufgrund seines Alters und zugleich seiner Einsicht die größte Über- 
zeugungskraft von allen in der Stadt besitzt“ und folglich „über die schönsten 


102 Vgl. für das Folgende auch Pfefferkorn 2021a: 352-357. 
103 Huo0o2öyovç nepi TAV adTAV HOdv Sid Belag edu KATA A Epa. 
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und nützlichsten Gesänge verfügen wird! (d2-3). Doch das Alter der Sänger 
gefährdet diesen Plan (665d9-666aı, Übs. mod.): 


A®. Tlüç mou ytyvökeyoç mpegBüTEpOÇ öxvov!O5 mpd¢ TAÇ pödç LETTOG, Kal 
alper TE HTTOV npdttwv TOÜTO xal &vdeyxnç yıyvop&vng aicydvort’ dv 
pö22ov, dow mMpeaButepos KAİ owppovéotepoç yiyverau, TOW Mov. 
dp’ oby rue: 

KA. ` Oro Löv odv. 

A. COüxoüv Ev edtpw ye xal mavtolotc dvOpwrorg Gözü, Eotwg öp0öç Ett 
pö22ov aicybvort’ dtv- xol TAÜTA y ei xabdmeEp ol nepi vboyç xopol dyw- 
vıLönevor Mepuvacxnxdtes layvol TE xol davrot dvayaaloıvro ddeı ol 
TOLOÜTOL, Mavtamacty Tov andac TE xor aicyuvtnads ddovtes drpo60- 
peç dv tobt’ Epydloıvro; 

KA. Avayxarótata pevtot Aeyelç. 


Ath. Jeder, der älter wird, ist doch voller Hemmung vor dem Singen 
und empfindet immer weniger Freude dabei. Und wenn er dazu 
gezwungen würde, so würde er sich noch mehr schámen, und 
dies umso mehr, je älter und mäßiger er wird. Ist es nicht so? 

Kl. In der Tat, so ist es. 

Ath. Und nun gar im Theater und vor allen möglichen Leuten auf- 
recht dazustehen und zu singen — da würde er sich doch gewiss 
noch mehr schámen. Und wenn solche Männer noch dazu 
gezwungen würden, wie die bei den Agonen um den Sieg wett- 
eifernden Chóre durch Stimmbildungsübungen abgemagert und 
ausgehungert zu singen, so würden sie doch wohl erst recht ohne 
Freude und voller Scham singen und dies nur ungern tun? 

Kl. Ganz unvermeidlich ist, was du sagst. 


104 Yootc TE xol Bug Ppovycecw nıdavararov öv Töv Ev TH Tóc Sov Th xdXoxat yeytov dv 
eEepyaCorto &yaddı. 

105 Die Verwendung von öxvoç in diesem Zusammenhang ist interessant: Das Substantiv 
kommt bei Platon nur sieben Mal vor (siehe außer oben noch R. 450dı, 473e2, 503b2; 
Sph. 242a3; Lg. 672a8, 768e3 sowie [Pl.] Def. 416a3), und stets an bedeutsamen Stellen: 
Es bezeichnet ausnahmslos die Scheu des Sprechenden, eine heikle Angelegenheit 
anzugehen, auch — ahnlich wie bei der Scham - mit Blick auf die erwartete Reaktion 
der Gesprâchspartner oder der Allgemeinheit. Besonders eindriicklich sind R. 503b2, wo 
der Gedanke der Philosophenherrschaft zum ersten Mal ausgesprochen wird, sowie die 
Sophistes-Stelle, in welcher der Vatermord' an Parmenides angekündigt wird. Zudem 
ist der von öxvoç Erfüllte in den Parallelstellen immer eine philosophische Autoritât 
(Sokrates, der Fremde aus Elea, der Athener). 
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Die Sänger des Dionysos-Chors zeichnen sich durch ihre Einsicht (gpdvy- 
ctc) aus, womit sie den ‚Glücksfall‘ der Tugendbestimmung Anfang des zweiten 
Buches erfüllen und in diesem Sinne vollkommen sind.166 Während ihre Ein- 
sicht und Erfahrung der Grund sind, weshalb sie diesen dritten Chor bilden, 
steht in obiger Passage der Zusammenhang zwischen ihrem Alter, ihrer 
Mäßigung sowie ihrem Schamgefühl (hier alcyóvr?7) im Fokus. Eine Zunahme 
an Jahren und Mäßigung geht ganz offenbar mit einer Verstärkung des Scham- 
gefühls einher. 

Scham ist somit nicht nur, wie die vorige Passage gezeigt hat, in dem Sinne 
ein moralisch relevantes Gefühl, dass es zur Ausprägung einer tugendhaften 
Haltung beitrágt, sondern erweist sich am Ende des Erziehungsprozesses als 
fester Bestandteil einer mäßigen Haltung: Wer mäßigist, istschamvoll; Mäßigung 
impliziert Scham.!9? Doch obgleich Scham damit als Gefühl erneut und in aller 
Deutlichkeit auf der Seite der Tugend verortet wird, ist ihre inhibitive Wirkung 
auf die Lust in der hier geschilderten Situation problematisch. Die dreimalige 
Wiederholung des entsprechenden Vokabulars hebt dies nachdrücklich 
hervor: Ein starkes Gefühl von Scham verringert und vernichtet schließlich 
die Freude der alternden Chortánzer an der eigenen Darstellung und làuft 
somit der Intention des Atheners zuwider. Dass es sich tatsáchlich um ein 
aktives Einwirken der Scham auf die Lust handelt (und nicht um begleitende 
Empfindungen), wird vor allem darin deutlich, dass der Effekt im óffentlichen 
Umfeld zunimmt. Zum wiederholten Mal konfrontiert uns diese Passage also 
mit einem Konflikt zwischen Lust und Scham. Im Unterschied zur vorigen 
Stelle geht es jedoch nicht um Lust und Scham an einer Darstellung mit einem 
bestimmten moralischen Wert, sondern am eigenen Darstellen!?? überhaupt, 
und hier erweist sich der Verlust der Freude als Problem. 


106 Die Erwähnung des Begriffs ppövyotç in Bezug auf eine ganze Generation deutet hier 
bereits darauf hin — wofür ich im folgenden Kapitel argumentieren werde —, dass die 
Institution der Chóre politisch nicht die gesamte Gesellschaft umfasst: Die Tugend 
der Einsicht mag in den Nomoi in ihrem ethischen und philosophischen Anspruch 
abgeschwächt sein (vgl. Kap. 1v.4), jedoch nicht in der Weise, dass sie sich in einer Polis 
auf alle Personen ab dem Alter von 30 Jahren beziehen kónnte. 

107 Wie bereits erläutert, werden die Begriffe «i$wç und aicybvy im ersten und zweiten Buch 
synonym gebraucht. Dass Platon in der vorliegenden Stelle ausschließlich für aicydvy 
optiert, geschieht móglicherweise eben deshalb, weil das Schamgefühl hier eine negative 
Funktion hat, während «idwg stets positiv konnotiert ist. Vor diesem Hintergrund ist der 
augenscheinliche Kontrast zu Aristoteles” Ansicht, dass nur junge Menschen Scham 
empfinden sollten (EN 1128b15-21) nicht so stark. 

108 Vgl. für diese These bereits Pfefferkorn 2020a. 

109 Ich übergehe hier zunächst die viel diskutierte Frage, ob der Dionysos-Chor tatsách- 
lich tanzt oder ob die Anspielung auf die ‚schönere Muse‘ (667b1) sich wie im Phaidon 
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Diese Wende der Perspektive auf denselben moralpsychologischen Zusam- 
menhang ist auffallend: Bisher war das Schamgefühl in allen diskutierten 
Stellen, auch iiber das erste und zweite Buch hinaus, eine rein und stark 
positiv belegte Emotion gewesen, der in mehr als einem Kontext eine rettende 
Funktion fiir die Gesellschaft zugeschrieben worden war. In Hinsicht auf eine 
bestimmte Aktivität — den Tanz - wird nun die Möglichkeit eines Übermaßes 
von Scham bei gleichzeitig zunehmendem Alter betrachtet. Eine Maßnahme 
gegen die Tanzunlust der Alten besteht darin, ihnen eine Liedweise (uoiog) 
anzuvertrauen, ,die schóner ist als die der Chóre und als die bei den gewóhn- 
lichen Schauspielen"!? (667a10-bı), derer sie sich schämen (aicytveOat, 
b2). Doch diese Anpassung, deren Inhalt ich im siebten Kapitel untersuchen 
werde, reicht nicht aus. Der Gespráchsführer weiß eine wirksamere Abhilfe 
(666a2-c6): 


TAS obv GÜTOÜÇ napanudnaöneda TTpOBÜMOYÇ elvat mpöç Tas dc; dp’ o0 vopo- 
dernoonev npWToV LEV TOUS TAİĞAÇ HEXPLETWV ÖKTEKMİĞEKA TÖ napdnav otvou 
uy yedeodaı, SiSdoxovtes wg ov xph TÜP ETİ TÜP dyetedew elc TE TO THE xal 
nv buy, npiv et TOÜÇ ztövovç éyyetpety MopeverOa, THY Eumavn ebAnBov- 
pevovç Bn TÖv vEwv- peta BE TOÜTO olvou Löv dy yebecOat Tod nerplov HEXPL 
Tpıdnovra ETHV, ENÇ öz xot toAvotvlot TO TAPATAV TOV véov dméyecOot- TET- 
Tapdaxovta de EntBaivovta Gréin ll, Ev «oic cucaitiots edwyynlevta, xaretv Töüç 
TE AMovç Geoüç vol dy xoi Atovucov mapaxadsty eic THY TOV mpsoğurepoov 
TEETH Bug vol naday, Hv voie dvOownots eminovpov CC Tod YA PEÇ avotypd- 
TY TOS EOwWPEHTATO Tov olvov påppaxov, worte avy v Hac, xol Sucbupiag ANIN 
Yİyvecİot paraxwtepov Ex oxAnpotépon TO his ıbuxnis HOos, nabdmep elc rp 
otÖypov Evredevra yryvópevov,!!2 xal obtws edrAactétepov elvat; MEATOV [LEV 
oy Statebels ottwo Éxoactoc Ap odx dv EĞENOL TTpOĞLMÖTEPÖV ye, frou 


(61a3-4) und im Phaidros (259d3—7) auf die Philosophie bezieht (vgl. auch R. 499d3-4). 
Sie wird in Kap. v1.3.2 wieder aufgegriffen und schließlich in Kap. v11.3.2 beantwortet 
werden. 

110 poco THs TÖV Xopöv xaMiw Kal THS £v Tots xotvolc Dedrpote, 

ııı Die Wendung tettapdxovta öz émiBatvovta eröv wird von Ritter 1985: 45, England 1921, 
Bd. 1: 313 ad 666bz und Schópsdau 1994: 312 ad 666b2 (Letzterer mit einigen Verweisen) 
überzeugend als Eintritt ins vierte Lebensjahrzehnt gedeutet, contra Belfiore 1986: 425 
(after reaching forty“) und Boyance 1937: 172 sowie 1951: 14. Die alternative Lesart ist, in 
Schópsdaus Worten, ,schon deshalb unwahrscheinlich, weil dann für die Leute zwischen 
30 und 40 Jahren überhaupt keine Regelung bezüglich des Weins vorgesehen wäre.“ Vgl. 
auch Bartels 2017: 109 Anm. 144. 

112 Der Ausdruck xadanep eis np alönpov Evredevra ytyvouevov (siehe auch 671b9) stellt eine 
assoziative Verbindung zum Marionettengleichnis her (vgl. hierzu Kap. 111.4.5) und ver- 
bindet so die quantitative und die qualitative Darstellung der Seele: Der nicht-rationale 
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aicyvvopevos, DÜK Ev ToMots AMA Ev Herplotç, xol oùx Ev &Aotpioiç GAN’ Ev 


oixetotc, det TE xol 6 TTOMAKIG elonnauer enddetv; 


Wie können wir sie denn aufmuntern, dass sie zum Singen gern bereit 
sind? Sollen wir nicht folgendes Gesetz erlassen? Zunâchst sollen 
die Kinder bis zum achtzehnten Lebensjahr überhaupt keinen Wein 
genießen, indem wir sie belehren, dass sie nicht Feuer zu Feuer in den 
Leib und in die Seele leiten dürfen, bevor sie sich anschicken, an die 
harten Aufgaben heranzugehen, weil sie sich vor der ungestümen Toll- 
heit der Jugend in acht nehmen müssen. Danach mógen sie Wein mit 
Maßen genießen bis zum dreißigsten Jahr, doch auf den Rausch und auf 
übermáfsiges Trinken soll der junge Mann völlig verzichten. Geht er aber 
auf die Vierzig zu, so soll er sich's bei den gemeinsamen Mahlzeiten wohl 
sein lassen und dabei die Gótter anrufen und unter andern insbesondere 
den Dionysos herbeirufen zur Feier und zum Vergnügen der Alten, das 
er den Menschen als helfendes Heilmittel gegen den strengen Ernst des 
Alters geschenkt hat, so dass wir wieder jung werden und durch das Ver- 
gessen des Missmuts die harte Sinnesart der Seele wieder weicher wird — 
ganz wie das Eisen, das man ins Feuer gelegt hat — und sich so besser 
formen lásst. Würde nicht als erstes jeder, der in eine solche Stimmung 
versetzt würde, bereit sein, mit größerer Lust und weniger Hemmungen 
zwar nicht vor vielen, aber doch vor einer mäßigen Zahl, und nicht vor 
Fremden, sondern vor Bekannten zu singen und, wie wir schon wieder- 
holt gesagt haben, den Zaubergesang anstimmen? 


Für drei voneinander abgegrenzte Generationen - die mit größter Wahrschein- 
lichkeit den Drei Chören entsprechen - legt der Athener Regeln für den Wein- 
konsum fest. Im Hintergrund dieser Regelung stehen (neben dem literarischen 
Topos des Weins als Befreier von Sorgen und Alter") physiologische und 
medizinische Theorien, die der Gast hier auf geschickte Weise in seinen Dis- 
kurs integriert.!^ Die Einbeziehung dieser Perspektive und ihre Übertragung 


113 


114 


Teil der Seele wird nicht nur gröfter und stârker, sondern die Seelen werden auch weicher, 
elastischer (uoAdaxwrepas, 671b10) und erzieherisch formbar. 

Vgl. zu diesem Topos v.a. das bekannte Alkaios-Fragment 346 Voigt, ferner Pi. Fr. 124a,b 
Maehler; E. Ba. 187-190, 282, 381; Ar. Ra. 345-350 und Schópsdau 1994: 313 ad 666b7—c2. 
Das Kind besitzt die größte, der alte Mensch die geringste Wärme. Siehe für umfangreiche 
Erläuterungen und Belege hierzu Schópsdau 1994: 309 ad 664e3-665a6 und 312 ad 666a5. 
Zum Wein als die Seele und den Körper erwärmende Flüssigkeit siehe auch Ti. 60a5 (tHS 
dance peta tod cöyorroç Bepnavrınöv olvoç), vgl. Wilburn 2021: 277-280 mit Anm. 49. Die 
Wendung röp ¿ni np scheint sprichwörtlich gewesen zu sein, was darauf hinweist, dass 
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auf die Seele bedeutet eine wichtige Ergânzung für den Tugendbegriff: Sie 
fasst das Verhältnis zwischen nicht-rationalen und rationalen Teilen der Seele 
quantitativ und nicht mehr, wie das Marionettengleichnis mit seinen eisernen 
und goldenen Dráhten, qualitativ. 

Dies erlaubt es, Unterschiede zwischen den drei Generationen deutlich zu 
machen. Bei Kindern überwiegt der nicht-rationale Teil in einer Weise, die 
es nicht erlaubt, ihn durch die Zugabe von Wein — der, wie bereits aus dem 
ersten Buch bekannt ist, diese Gefühle verstärkt — noch zu vergrófSern.!5 Bei 
den jungen Männern bis dreißig, die bereits rationale Fähigkeiten ausgebildet 
haben, kann dies in Maßen geschehen, während bei den Dreißig- bis Sechzig- 
jährigen das seelische Gleichgewicht so verschoben ist, dass sie großer Mengen 
an Wein bedürfen, um das Nicht-Rationale quantitativ zu steigern und die 
rationalen Fahigkeiten entsprechend zu mindern bzw. für eine gewisse Dauer 
zu eliminieren. Wie bereits angedeutet (vgl. Kap. 111.4.4), wird also durch 
die Zugabe von Wein in den beiden älteren Generationen erreicht, dass ihr 
seelischer Zustand wieder dem vor-vernünftigen der Kinder entspricht, der 
sie für erzieherische Lenkung und Prägung durch den Gesetzgeber empfäng- 
lich macht. Beim Dionysos-Chor verfolgt die Verabreichung des gdppaxov 
(Heilmittels) Wein deshalb ein zweifaches Ziel: Einerseits bezweckt sie eine 
Erneuerung und zugleich Prüfung der erhaltenen moralischen Erziehung; 
andererseits soll sie den Chor gewogen stimmen, selbst erzieherisch tätig zu 
werden, indem er auftritt und seinen ‚schönsten Gesang‘ zum Besten gibt. 

Der erste Aspekt, d.h. die erzieherische Einflussnahme des Gesetzgebers 
auf die Sänger, wird vom Athener im Anschluss noch genauer erläutert. Auf- 
gabe eines guten Gesetzgebers sei es, Gesetze für die Symposien aufstellen 


(6714-83), 


AO0. (...) Suvapevoug Tov eveArv xal OappoAéov Exeivov yryvopevov xoi 
Avaoxvvrörepov TOÜ Séovtoc, xal oùx EdEAovra THEW xol TO KATA 
MEPOS otyfiç xod Adyou xot MocEWS Kal LovONs Ünoneveiv, EDEAEIV ToL- 
elv TÂVTA TOÜTOLÇ TAVOVTIO, vol ELTLİVTI TH Hi) xoà 6dppst TOV LAAM- 
atov Slapayduevov pöğov cionéume oloug T elvaı petà Sbayç, 8v aida 
TE xol aicytvyy Belov pöBov Wvondxanev; 

KA. — "Form taco. 


diese physiologischen Theorien einem breiteren Publikum bekannt waren, vgl. z.B. Arist. 
Resp. 472b5 (öte tò Aeyöyevov nowt nde Eni mde), Mete. 375a20 und [Arist.] Pr. 860b17, 
861a32, 880a20—21, 963b32. 

115 Vel. Kidd 2019: 34-35 und 773dı (potvópevoc uev olvoç). 
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AO. ` Toótov dE ye rüm vópwv elvar voMopükomaç xol cvvdynptovpyods 
&ÜTOİÇ vobc döopöğovç xol viylpovroç TÖV UN VYPOVTWV GTPATYYOÜŞ, 
Qv Öy) xcoplc éy Staudyeodaı Sewdtepov 1) moAenlors elvaı vi) gedi 
doxdvtwy dBopbBwv, xal tov ad py Suvduevov ebéArew melden 
TOÜTOLÇ xal tots Y|yeuóctv Tots tod Atovbcon, tots ntp EENxovta Em 
yeyovdow, tony xal nella viyy alex pépew 1) Töv toic tod "Apews 
&TELİOÜVTA ipyouctv. 


Ath. [...] welche imstande sind, denjenigen, der hoffnungsfroh, dreist 
und schamlos über Gebühr wird und sich nicht der Ordnung und 
der Abwechslung von Schweigen und Reden, von Trinken und 
Singen fiigen will, dazu zu bringen, dass er ganz das Gegenteil 
hiervon tun will, und welche die Trinkenden dazu befahigen, der 
unschönen Dreistigkeit, wenn sie auf den Plan tritt, die schönste 
Furcht als Kämpferin im Bunde mit der Gerechtigkeit entgegen- 
zustellen, jene góttliche Furcht, die wir als Scheu und Scham 
bezeichnet haben? 

Kl. So ist es. 

Ath. | Und Gesetzeswâchter und Mitarbeiter dieser Gesetze seien die 
unerschütterlichen und nüchternen Befehlshaber der Nicht- 
nüchternen, ohne die mit dem Rausch zu kámpfen gefahrlicher 
sei als mit dem Feind ohne unerschütterliche Anführer; und 
wer es nicht fertig bringt, diesen Gesetzen und den Führern des 
Dionysos, den Leuten über Sechzig, zu gehorchen, der solle die 
gleiche und noch größere Schande davontragen als der, der den 
Führern des Ares ungehorsam ist. 


Diese Schilderung ist so nah am Marionettengleichnis sowie am ihm voraus- 
gehenden Kontext der Opposition von Tapferkeit und Mäßigung, dass der Leser 
sich die berauschten Teilnehmer des Symposions ohne Mühe als Marionetten 
ihrer eigenen Gefühle vorstellen kann, an denen die eisernen Dráhte des 
durch den Wein angefeuerten 0&ppoc!!6 (Dreistigkeit) und die durch die zu 
erwartende, gesetzlich verhângte Sanktion der Schande gestârkte Scham in 
verschiedene Richtungen zerren. 


116 Die Betonung der Opposition zwischen pöBoç und ð&ppoç widerspricht nicht meiner 
Interpretation des Marionettengleichnisses (die diesen Konflikt nicht ausgeschlossen 
hatte). Dass diese Dreistigkeit, wie Schópsdau hier treffend übersetzt, ihrerseits auf Lust 
beruht, geht aus 671b4 (y&yn8ev) deutlich hervor. 
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Bei beiden oben genannten Zielen des Weinkonsums der Alteren kommt 
folglich dem Schamgefühl eine Schlüsselfunktion zu: Während die Erneuerung 
der Erziehung eine Stärkung des Schamgefühls bezweckt, indem es heraus- 
gefordert wird, geht es bei der eigenen erzieherischen Tatigkeit der Alteren 
darum, das bestehendeSchamgefühl durch denWein so weitzubeeintráchtigen, 
dass eine chortânzerische Darstellung überhaupt erst móglich wird. Diese 
beiden Effekte der Herausforderung der Scham zwecks der Stürkung auf lange 
Sicht und ihrer temporären Schwächung sind komplementáre Perspektiven 
auf denselben moralpsychologischen Zusammenhang, obgleich sie nicht voll- 
kommen konfliktfrei bleiben:17 Der Gedanke einer notwendigen Erneuerung 
der Erziehung in fortgeschrittenem Alter legt die Vorstellung nahe, dass der in 
der musischen Erziehung erzielte Tugendzustand — Mäßigung - als ein fragiles 
seelisches Gleichgewicht zu denken ist. Wie bereits des Öfteren hervorgehoben 
worden ist, stellt dieser Eindruck einer (beinahe) lebenslangen Erziehung! 
ein Novum im platonischen Werk dar. Die zweite Perspektive setzt aber gleich- 
zeitig voraus, dass die Sänger des Dionysos-Chors bereits mäßig und scham- 
haft sind, und zwar in zu hohem Grad (665e2-3). Doch es wáre, meine ich, 
ein Fehler, sich ob dieser Beobachtung mit der Vermutung zu begnügen, dass 
es sich um einen inneren Widerspruch in Platons Konzeption handelt. Viel- 
mehr lädt der Konflikt dazu ein, den hier vorgestellten Mäßigungsbegriff in 
einem neuen Licht zu sehen. Mit der Erláuterung dieser für das philosophische 
Projekt der Nomoi zentralen Ergänzung zum bisher erarbeiteten Mäßigungs- 
begriff gelangt dieser erste Teil der Studie zu seinem Ende. 

Auf der Basis einer quantitativ bestimmten bildhaften Betrachtungsweise 
erweist sich Mäßigung im zweiten Buch als ein Gleichgewicht zwischen 


117 Ähnlich auch Baima 2017: 70 Anm. 22. Baima 2018 scheint hier auf der Basis seiner (m.E. 
fehlgeleiteten) Unterscheidung zwischen óffentlicher und privater Scham die Móglich- 
keit einer moralisch nicht positiv konnotierten Scham anzunehmen (insb. 362). Das ist 
aber nicht korrekt: Die Scham der Alteren richtet sich ja nicht allgemein auf ethisch 
korrektes Handeln, sondern auf ihren musischen Auftritt. 

118 Bartels 2017:109 hat gegen diese u.a. von Belfiore 1986: 425, Tecugan 1990: 248, Frede 2010: 
123, Mai 2014: 9o und Malik 2020: 79 vertretene Deutung betont, dass die Erziehung nicht 
lebenslang sei, weil sie mit dem sechzigsten Lebensjahr ende. Diese Beobachtung ist 
korrekt und spitzt sich sogar noch dahingehend zu - was im nächsten Kapitel noch deut- 
licher werden wird -, dass es sich nach dem 18. Lebensjahr nur noch um eine punktuelle 
Erneuerung und Festigung der Erziehung handelt, nicht um ein tägliches Erziehungs- 
programm. Allerdings scheint es, dass die Konzeption dem Leser dennoch den Eindruck 
einer lebenslangen Erziehung vermitteln soll. Siehe in diesem Sinne auch 644b2-4: Wenn 
die Erziehung einmal schwinde, aber wiederhergestellt werden kónne, so ,muss dies 
jedermann sein Leben lang stets tun, so gut er kann“ (rot dei Spactéov dia Blov navt xatà 
Sovoquv). 
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nicht-rationalen und rationalen Seelenelementen, das sich im Laufe des 
menschlichen Lebens im Sinne einer Verringerung des nicht-rationalen Teils 
und einer Zunahme des rationalen Teils auf natürliche Weise verändert. Wenn 
dies einerseits bei den Alteren die Selbstbeherrschung erleichtert, leidet ihre 
Seele andererseits in einer bestimmten Hinsicht einen Mangel. Die oben 
beschriebene Notwendigkeit einer erneuten (situationsgebundenen) Stárkung 
des nicht-rationalen Teils durch die Zuführung von Wein bedeutet vor diesem 
Hintergrund eine Aufwertung und Würdigung des Nicht-Rationalen!? inner- 
halb des angestrebten seelischen Gleichgewichts — nicht zuletzt durch die 
Verbindung mit einer góttlichen Dimension. Mafigung wird somit zu einer 
seelischen Balance im starken Sinne. Weiterhin impliziert der Gedanke der 
natürlichen Veränderung dieses Gleichgewichts, dass Mäßigung nicht statisch 
und abstrakt konzipiert ist, sondern in Rücksicht auf die zeitliche Dauer und Ent- 
wicklung des menschlichen Lebens, die, wie sich im unterschiedlichen Wein- 
konsum der Chöre zeigt, psychische Veränderungen mit sich bringt. Diese 
lebenszeitbasierte Betrachtungsweise der menschlichen Tugend??? entspricht 
der und konkretisiert die am Anfang von Buch 2 gegebene Definition von 
&pem, in der, wie erläutert, der Erziehungsprozess als ein Teilabschnitt der 
Tugend bezeichnet wird. 

Mit Hilfe dieser neuen Perspektive lässt sich das Bild der Mäßigungs- 
konzeption der Nomoi nun vervollständigen. Die Drei Chöre führen nicht 
gesellschaftliche Gruppierungen erwachsener Menschen vor Augen, die sich 
in ihren rationalen Fähigkeiten und daher in ihrem Tugendanspruch graduell 
unterscheiden, sondern eine Einteilung in die Generationen (einer Gesell- 
schaft) bzw. in die Lebensabschnitte (eines Individuums), die eine ständige 


119 Mehrere Interpreten haben dies bereits hervorgehoben. Vgl. Tecuşan 1990: Die Bedeutung 
des Weins in den Nomoi sei „a sign of Plato's change towards the irrational" (260, auch 
246, 250). Auch Belfiore 1986 argumentiert auf der Basis der Bedeutung des Weins in 
den Nomoi, dass eine „radically different psychological theory“ vorliege, in welcher ‚the 
positive contributions to education made by the anti-rational, ‚mad‘ elements in the soul“ 
betont würden (421). Und O. Murray 2013 schreibt ähnlich, dass es um „a reevaluation 
of the place of pleasure in human society“ gehe (111). Siehe auch Kidds hervorragende 
Beobachtungen über Spiel und Lust in den Nomoi (2019: 14-19, 29-36, 56-69). Wenig hilf- 
reich ist der kurze Abschnitt über die Nomoi in Gosling/Taylor 1982: 169-174, die allerdings 
ins Spiel bringen, dass die Bemerkungen über die Lust in den Nomoi eine ,suggestive role“ 
(172) für spätere Autoren hatten. 

120 Auch Bartels 2012 bemerkt bereits einen Bezug zwischen Tugend und „a human life- 
span“ in den Nomoi (139). In ihrer Monographie verfolgt sie diesen Gedanken jedoch in 
einer Weise weiter, die mir durch den Text nicht ausreichend gestützt zu sein scheint: Ihr 
zufolge lassen sich die vier sokratischen Tugenden auf die vier Altersstufen beziehen, vgl. 
Bartels 2017: 103-108. 
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Fortentwicklung derselben Person implizieren, wenn sie im Laufe ihres Lebens 
alle drei Chöre durchlauft. Es ist wichtig, zu verstehen, dass diese gesellschaft- 
liche Unterteilung der Nomoi sich von der graduellen Stánde-Konzeption der 
Politeia ganz erheblich unterscheidet. Sie rechtfertigt und untermauert den 
im vorigen Kapitel aus der Untersuchung der Bücher 3-5 gewonnenen ein- 
heitlichen Mâfigungsbegriff, denn ebenso wie die Drei Chöre und wie eine 
Polisgemeinschaft eine Ganzheit darstellen, bildet auch das eine Menschen- 
leben in seiner zeitlichen und tugendmâfigen Entwicklung ein Ganzes. Vor 
diesem Hintergrund wird schließlich auch verständlich, weshalb die Angaben 
über die Mitglieder der Chóre so allgemein gehalten sind und lediglich Alters- 
grenzen festlegen: So muss der Eindruck entstehen, dass jeweils die ganze 
Generation einer Polis den entsprechenden Chor bildet. Gerade eine solche 
Darstellungsweise — die sowohl politisch als auch philosophisch viele Fragen 
aufwirft — erlaubt es, Mäßigung mit Blick auf eine gesamte Gesellschaft sowie 
innerhalb dieser Gesellschaft auf ein ganzes — und zwar ein beliebiges — 
Menschenleben zu betrachten. Dass die in den Nomoi entworfene Gesetz- 
gebung von der Regelung der Heirat im sechsten Buch im weitesten Sinne 
chronologisch dem Leben eines Individuums oder einer Generation von der 
Geburt bis zum Tod folgt, scheint nun auch kein Zufall mehr zu sein. Die 
Herangehensweise an die Gesetzgebung spiegelt den lebenszeitlichen Ansatz 
der Moralpsychologie. 

Diese hier im platonischen Denken vóllig neue Einbeziehung der 
menschlichen Lebensalter in den Tugendbegriff bzw. die Auffaltung des 
Mäßigungsbegriffs als eines sich verändernden seelischen Gleichgewichts 
auf die Lebensabschnitte des Menschen ist die erste der angekündigten drei 
Deutungsebenen der Drei Chöre. Im Zentrum der so bestimmten Mäßigungs- 
konzeption - als dasjenige, worauf die Regelung des Weinkonsums abgestimmt 
und die Erziehung fokussiert ist — steht der Chortanz, dem sich die Über- 
legungen im nun anschließenden zweiten Teil der Studie widmen werden. 


ZWEITER TEIL 


Chortanz (yopela) 


KAPITEL VI 


Das Verhâltnis von Nomoi 2 und 7: 
Fin ungelöstes Problem 


Ein rasender Gott! Ein Gott, zu dessen VVesen es gehört, wahnsinnig 

zu sein! Was haben die Menschen erlebt oder geschen, denen die 

Ungeheuerlichkeit dieser Vorstellung sich aufdrângen musste? 
WALTER F. OTTO (Dionysos. Mythos und Kultus)! 


1 Einleitung 


Relativ zu Beginn des zweiten Buches macht der Athener eine Äußerung, 
die insbesondere wegen ihrer parallelen Struktur programmatisch klingt 


(654a9-bı): 


odxody 6 Möv drtaldeutog AYOPEVTOÇ2 YMİV gota, Tov dé TETALİELUEVOV ixavðç? 
KEXOPEVKOTA Oeréov; 


1 Otto 1939: 124. 

2 Das Adjektiv dyöpevroç erhält hier zum ersten Mal in den erhaltenen Texten die Bedeutung 
„ungeübt im Chortanz" und bezieht sich somit auf eine Person. In den drei früheren Belegen 
ist es auf övelöy (Vorwürfe; S. El. 1069), &taı (Verderben, Plagen; E. Tr. 121) sowie qápa 
(Gerücht; Telest. Fr. ıb) bezogen und hat die abstraktere Bedeutung ‚freudlos‘, die auch in 
der im Text vorausgehenden Pseudo-Etymologie xopös-xapd angelegt ist. Möglicherweise 
klingt in der Negation zudem eine Anspielung auf das verwandte Adjektiv &yopoç an, das 
im tragischen Kontext mit dem Krieg (A. Supp. 681), dem Tod (S. oc 1222) und der gemein- 
schaftsfeindlichen Lebensweise der Kyklopen (E. Cyc. 124) assoziiert wird. 

3 Vgl für den doppelten Bezug von ixov&ç sowohl auf nenaudeunevov als auch auf xeyopeuxóra 
v.a. Des Places 1962:10, und darüber hinaus auch Schópsdau 1994: 264 ad loc. sowie Prauscello 
2014:149, die dem folgen. Das Apokoinu verstárkt noch zusátzlich die behauptete Aquivalenz 
von xopela und madela. 
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Also wird uns ein Unerzogener als ungeübt im Chortanz gelten, während 
wir den hinlänglich Erzogenen als hinlänglich im Chortanz geübt 
ansehen müssen? 


Was hier behauptet zu werden scheint, ist eine vollkommene Aquivalenz von 
Chortanz und Erziehung. Während Schópsdau daraus lediglich schließt, dass 
Platon „an dem traditionellen musisch orientierten Bildungsbegriff fest[hält]‘,* 
gibt es doch auch über die pointierte Ausdrucksweise des Fremden hinaus 
gute Gründe, der Aussage mehr Bedeutung zuzusprechen. Erstens wird sie 
am Ende des Buches leicht verándert wiederholt: ,Der Chortanz als Ganzer 
machte doch in unsern Augen die ganze Erziehung aus“? (672e5). Dies legt die 
Schlussfolgerung nahe, dass die Aquivalenz von yopela (Chortanz) und nadeta 
(Erziehung) diesen ersten Gesprächsteil über Erziehung einrahmt. Zweitens 
zeigt bereits ein rudimentârer Blick auf Buch 7, dass — obwohl der Chortanz 
auch hier hervorgehoben wird — die Gleichsetzung von yopeta und zoxtösto im 
Wortsinn nicht dem Curriculum der Erziehung entspricht, das wesentlich 
mehr umfasst als Chortanz. Drittens fállt auf, dass die Betonung des Tanzes 
einen Kontrast zur Behandlung der musischen und sportlichen Erziehung der 
Wächter in der Politeia® markiert, wo es Sokrates für überflüssig erklärt, die 
Tänze zu besprechen (R. 412b3-7). 

Die zweifach wiederholte Behauptung der Áquivalenz von Chortanz 
und Erziehung ist sonderbar und trágt viel zum eigentümlichen Charakter 
der Nomoi bei. Sie impliziert unmissverständlich, dass der yopela in den 
Nomoi eine große Bedeutung zukommt und es deshalb geboten ist, ihr in 
der Interpretation dieses Dialogs einige Aufmerksamkeit zu widmen. Was 
die genannten Beobachtungen jedoch auch erahnen lassen, ist, dass die 
Interpretation des Chortanzes in den Nomoi mit einem textlichen Problem 
konfrontiert ist: dem unklaren Verháltnis zwischen dem zweiten und siebten 
Buch - zwei thematisch zusammengehórigen Textblócken, die an weit von- 
einander entfernten Stellen im Werk verortet sind, die ferner in verschiedene 


4 Schópsdau 1994: 258 ad 653c7—654b8. Auch England 1921, Bd. 1: 278 ad 65429 relativiert die 
Bedeutung der Aussage, indem er sie nur auf „the first stage of education“ bezieht: ,anaidev- 
Toç will (at that stage) mean &xöpevToç“. Meyer 2015 hebt sie gar nicht hervor. Prauscello 2014: 
149 hingegen gewichtet sie stárker. 

p Ohr köv rov xopela Bi naiðevoç Av vj uiv. 

6 Francesco Pelosi macht es sich hier zu leicht, wenn er in Bezug auf diese Bemerkung des 
Sokrates in der Politeia annimmt, dass ,[w]e might imagine a treatment of the dance in the 
Republic to have been analogous [to the Laws, J. P.]“ (vgl. Pelosi 2010: 46 Anm. 72). Wie die 
folgenden Kapitel noch zeigen werden, ist die ausführliche Behandlung des Tanzes eng mit 
den moralpsychologischen Grundannahmen des Dialogs verknüpft und lasst sich daher 
nicht ohne Weiteres auf die Politeia rückübertragen. 
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Diskussionskontexte eingebettet sind und die deshalb vielleicht von unter- 
schiedlichen argumentativen Voraussetzungen ausgehen. 

Diese Problematik kulminiert in dem fraglichen Verbleiben der beiden 
Aspekte, die im zweiten Buch von überragender Bedeutung sind, aber spâter 
aus dem Blick geraten: das Symposion (der Rausch) sovvie der Dionysos-Chor — 
und mit ihm das gesamte ,System‘ der Drei Chöre. Obgleich jedoch dieser 
Konflikt bekannt ist,” vverden üblichervveise in Arbeiten über den Chortanz in 
den Nomoi beide Bücher herangezogen, ohne zuvor eine genaue Analyse ihres 
Verhâltnisses vorzunehmen. Dieser Mangel betrifft auch die beiden jüngsten 
Monographien zu diesem Thema, nâmlich Prauscellos Performing Citizenship 
in Plato’s Laws (2014) und Folchs The City and the Stage (2015): Wahrend 
Erstere aufgrund ihrer kulturhistorischen Perspektive dem Aufbau der Nomoi 
gar keine Aufmerksamkeit widmet, wird die Problematik von Folch eilig aus 
dem Weg geräumt.® Es ist in der Nomoi-Forschung Usus, wie Prauscello von 
,Magnesias drei Chéren‘ zu sprechen,? obgleich eine Aufnahme dieser in die 
Kolonie im Sinne einer politischen Institution nicht zweifelsfrei erfolgt: Nach 
dem zweiten Buch gibt es nur eine einzige Erwâhnung eines der drei Chöre 
(des Dionysos-Chores: 812b9-c7), die sich jedoch bei náherem Hinsehen als 
problematisch erweist. 

In der älteren Platonforschung war das komplexe Verhältnis zwischen 
den Büchern 2 und 7 ein wichtiges Thema. Ivo Bruns präsentierte 1880 eine 
als ‚Redaktorhypothese‘ bekannt gewordene und bis in die Sechzigerjahre 
des letzten Jahrhunderts rezipierte Deutung, der gemäß der Herausgeber 
der Nomoi, Philippos von Opus, einzelne Textteile aus dem siebten Buch ent- 
nommen und mit einem unabhängigen Aufsatz über Symposien kombiniert 
hat, um den Nomoi die fehlende Einleitung zu geben.!° In modernen Studien 


7 Vgl. u.a. Morrow 1960: 313-318, Tecuşan 1990: 245-260, Larivée 2003, Panno 2007: 150— 
154, 225-228 und Bartels 2017: 10-113. Auf einige dieser Beiträge werde ich weiter unten 
genauer eingehen. 

8 Vgl. Folch 2015: 23 und 73. 

9 So wortwörtlich eine Kapitelüberschrift in Prauscello 2014: 152 („The three choruses of 
Magnesia“). Vgl. auch z.B. Schópsdau 1994: 308 ad 664d5-665d6, Bertrand 1999: 400, 
Mouze 2005: 21-227, Jouét-Pastré 2006: 67-74, Panno 2007: 146-150, Spaltro 2011: 20, 
67, 105-115, Mai 2014: 89-96, Folch 2015: 137-138, Centrone 2021: 89, um nur einige der 
Monographien über den Dialog zu nennen. Anders Bartels 2017: 113, siehe auch 124-126; 
allerdings folge ich ihrer rein symbolischen Deutung nicht. 

10 Vgl Bruns 1880: insb. 69-75. Ritter 1985 (Erstdr. 1896) diskutiert Bruns’ Ansatz ausführ- 
lich und konstatiert, dass der Text unklar, aber nicht widersprüchlich sei (54-68). Müller 
1935: 52-54 mit Anm. ı äußert sich zwar auch kritisch zu Bruns’ These, stellt aber keine 
eigenen Überlegungen zum Verhältnis von Nomoi 2 und 7 an. Friedlander 1960 schließlich 
weist Bruns These ebenfalls zurück, ist aber überzeugt, dass Platon selbst Teile „aus dem 
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scheint die Problematik hingegen vveitgehend aus dem Blick geraten zu sein, 
lediglich zwei Autoren widmen sich einem Vergleich von Nomoi 2 und 7, jedoch 
beide mit nicht überzeugendem Ergebnis.!! Bis heute hat vor allem die Frage 
nach der Rolle der Drei Chóre in der Gesetzgebung keine zufriedenstellende 
Antwort erhalten. Kaum ein anderer Aspekt des Dialogs bedarf so dringend 
einer Revision wie dieser. 

Aus diesem Grund ist es unerlässlich, sich zu Beginn des zweiten Teils 
der vorliegenden Auseinandersetzung dieser besonderen textlichen Heraus- 
forderung der Nomoi zu stellen, bevor in den beiden nachfolgenden Kapiteln 
eine Betrachtung des mimetischen Chortanzes und der Rolle der Feste sowie 
der Religion in den Nomoi erfolgen kann. Dabei wird auf ein methodisches 
Vorgehen wertgelegt: Die ersten beiden Unterkapitel widmen sich dem Auf- 
bau und Status des zweiten Buches im Textganzen sowie einer Darstellung des 
Erziehungscurriculums und einer genauen Untersuchung der Rückverweise 
im siebten Buch. Erst im Anschluss werde ich mich der schwierigen Frage 
widmen, ob die Drei Chóre als politische Institutionen und Teil der Erziehung 
der Kolonie zu verstehen sind und sie verneinen. Davon ausgehend werde ich 
eine neue Interpretation ihrer Funktion vorzulegen./” Diese stellt zugleich die 
angekündigte zweite Deutungsebene dieses zentralen Textteils dar und wird 
in der Interaktion mit der ersten einige wichtige Schlussfolgerungen über den 
Aufbau des Dialogs nahelegen. 


2 Das zweite Buch: Eine ,Abschweifung‘ im Gesprách? 


24 Kontextuelle Einbettung und Aufbau der Argumentation 

Anders als das siebte Buch ist das zweite nicht Teil der Gesetzgebung für 
Magnesia und zudem vor der historischen Analyse sowie der Erwähnung 
der Koloniegründung auf Kreta im dritten Buch verortet. Es ist in die Argu- 
mentation des Atheners zugunsten der Symposien eingegliedert, die, wie in 
Kapitel 111 illustriert, stark durch seine rhetorische Gesprächsführung geprägt 
ist. Diese Einbindung des gesamten Erziehungsdiskurses in die Besprechung 
des Rausches (4&9n) wird bereits im ersten Buch, nicht lange vor dem 
Marionettengleichnis, vorgenommen (642a3—a7): 


geschlossenen Ganzen seiner Erziehungslehre“ abgelöst und an den Anfang gestellt habe 
(402-403, siehe auch 375, 506 Anm. 26, 513 Anm. 84). 

ıı Vgl. Mouze 2005: 80-98 und Lutz 2012: 96-115; die Thesen beider werden sich am Ende 
von Abschnitt 3.2 als unhaltbar erweisen. 

12 Siehe auch die englischsprachige Kurzfassung meiner These in Pfefferkorn 2021a. 
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TÖ ÖZ 1) Kata pbcw adtod [scil. cuixpod mocypatos, d.h. peöyçi 816p8waıç 
o0x dv Sbvatto dvev Uououche ÖPĞĞTYTÖÇ note capes OÜĞE ixavòv Ev Tolg Aöyolç 
Anoraßeiv, Kovar dé &vev naudelas THs ndang odx dy ad mote Shvatto: tad tO 
dé naunóMwv Eotiv Adywv. 


Aber dessen [des Rausches] sachgemäße und richtige Behandlung kann 
ohne eine richtige Regelung der Musik wohl niemals eine klare und 
erschópfende Darstellung in unserem Gesprâch erhalten; die Musik 
wiederum kann das nicht ohne die gesamte Erziehung; das aber erfordert 
sehr viele Worte. 


Dass die Behandlung des Chortanzes zum Kontext der Besprechung des 

Rausches gehórt, wird darüber hinaus am Ende des zweiten Buches explizit 

bestätigt: „Das, liebe Freunde, sei für uns, wenn auch ihr damit einverstanden 

seid, als Schlussstein unserer Erörterung über den Wein vorgetragen“! (674c4— 

6). Die Inhalte des zweiten Buches sind somit durch eine spezifische Frage- 

stellung motiviert, die durch die dort gegebenen Argumente abschließend 

beantwortet wird. Was bereits die Untersuchung im letzten Kapitel sowie die 
eingangs zitierte programmatische Behauptung der Aquivalenz von Chortanz 
und Erziehung, die den Text einrahmt, nahegelegt hatten, bestátigt sich hier: 

Buch 2 bildet einen abgeschlossenen Argumentationszusammenhang, der 

durch die im ersten Buch aufgekommene Thematik des Rausches ausgelóst 

wird. Bereits die innere Abgeschlossenheit der Argumentation ládt nach- 
drücklich zur Vorsicht hinsichtlich der konfliktfreien gemeinsamen Deutung 
von Textteilen aus beiden Büchern ein. 

Obgleich ferner die Zielsetzung des Gespráches klar benannt ist, erweist 
sich der Verlauf der Argumentation als âuferst komplex und vielschichtig. 
Folgender Gliederungsvorschlag, der für die Untersuchungen zur Orientierung 
dienen kann, wird die beiden Hauptebenen des Gespráches, die sich bereits im 
letzten Kapitel angekündigt haben, deutlich hervortreten lassen: 

a)  652a1-656b8: Im ersten Teil des Gesprächs wird nach einer eingangs 
gegebenen Definition der Erziehung als richtige Ausbildung der Lust- 
und Schmerzgefühle die zentrale Rolle des mimetischen Tanzes in der 
Erziehung beleuchtet. Da für die Erziehung einzig die tánzerische Dar- 
stellung von tugendhaften Charakteren zielführend ist, macht die Gefahr 
des schlechten Einflusses auf den Zógling ein Gesprâch über die Richtig- 
keit der Musik und ihre gesetzliche Regelung und Zensur notwendig. 


13 od tog, Ô Eévor, Huty, el auvöoxel, xoAoqay ETİ TH mepi olvou Adyw HnOEvTt elpnodw. 
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656c1-660a8: Diese Regelung steht im zweiten Abschnitt im Vorder- 
grund, der zunâchst Ágypten als herausragendes Beispiel bzw. Ideal hin- 
sichtlich der Aufstellung unveránderlicher Gesetze für die Musik und für 
die mimetische Kunst im Allgemeinen zitiert. Doch wer ist berechtigt, die 
‚richtige‘ Musik zu ermitteln und festzulegen? Das Gedankenexperiment 
eines Wettbewerbs führt zu dem Ergebnis, dass die tugendhaftesten und 
altesten Manner einer Stadt dazu befahigt sind. 

660b1-664b2: Im dritten Abschnitt der Diskussion wird dieses Resultat 
als eine Zukunftsvision des athenischen Fremden gekennzeichnet 
und zugleich von der gángigen Zensurpraxis der Kreter und Spartaner 
abgegrenzt. Was beiden Zensursystemen fehlt, ist eine fundamentale 
inhaltliche Ausrichtung auf die Auffassung, dass das tugendhafteste 
Leben auch das lustvollste ist. Es ist dieses moralische Prinzip, welches 
dem Athener zufolge ein guter Gesetzgeber zum Ausgangspunkt 
musischer Zensur machen sollte. 

664b3-671e4: Nachdem die bisherigen drei Abschnitte relativ fließend 
ineinander übergegangen waren, erfolgt jetzt kurz nach der Halfte 
des zweiten Buches ein Schnitt in der Argumentation: Der übrige Text 
beschäftigt sich mit der Erläuterung von drei den Musen, Apollon 
und Dionysos gewidmeten Chóren. Innerhalb dieses argumentativen 
Rahmens lassen sich wiederum mehrere Schritte abgrenzen: Nach der 
allgemeinen Einführung der Drei Chóre (664b3—665a7) gilt die Haupt- 
aufmerksamkeit dem besonderen Charakter des Dionysos-Chors, 
spezifisch dessen Weinkonsum (665a8-666d2) und dessen besonderer 
Musenkunst (666d3-671e4), die — wie eine allgemeine Betrachtung 
mimetischer Kunst ergibt — drei besondere Kompetenzen umfasst. Diese 
Kompetenzen befahigen die Sänger des dritten Chors, die angemessene 
‚Musik‘ auszuwählen und, unterstützt durch ihren Weinkonsum, zur Dar- 
stellung zu bringen.^ Die Schlussfolgerungen (671e5-674c7) nehmen 
wieder auf die Zielvorgabe der Rechtfertigung des Rausches sowie die 
Bedeutung des Chortanzes Bezug. 


Der Kontrast zwischen den abstrakten theoretischen Erlâuterungen im 
ersten und der Einführung konkreter Institutionen im zweiten Teil fállt sofort 
ins Auge. Es ist nicht unmittelbar einsichtig, welche Bedeutung dieser 


14 


15 


Für die eigene darstellerische Tátigkeit des Dionysos-Chors sei hier erneut auf die aus- 
führliche Diskussion in Kap. v11.3.2 verwiesen. Siehe aber auch weiter unten, 3.2 zu 
812b9-c7. 
Mouze 2005: 82-83 bezeichnet die beiden Ebenen treffend als ,métalégislatif* und 
„législatif“. 
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konkreten Argumentationsebene im Text zukommt, die mit den theoretischen 
Erlâuterungen auf so merkwiirdige Weise verflochten ist. Mit Nachdruck ist 
deshalb zu fragen, welche Funktion den Drei Chören im übrigen Text der 
Nomoi zukommt und ob sie überhauptin die Gesetzgebung integriert werden. 


2.2 Der unklare Status des Einleitungsteils 

Eine weitere Steigerung der Problematik — über den abgeschlossenen Kontext 
und den Aufbau hinaus — ergibt sich noch durch den Status des ersten 
Erziehungsdiskurses, wie er von den Gespráchsteilnehmern selbst bestimmt 
wird: In der geschichtlichen Betrachtung der Entwicklung und des Verfalls von 
Staaten, zu vvelcher der Gast aus Athen im dritten Buch neu ansetzt, kommt 
er auf die Gründung der dorischen Staaten Sparta, Argos und Messene zu 
sprechen. Hier erfolgt ein kurzer Rückbezug auf das frühere Konversations- 
thema der Musik und des Rausches, die diesen Gesprâchsteil auf eine 
bestimmte Weise qualifiziert (682e8—11): 


80v Oy xaT dpyac tketpanóueða zept vouwv Gt eyópevot, Tepurecövreç OV- 
och TE vol Tats péda, vOv ETTİ TA adTA TAV dplyueda Wortep xatà Beöv, al 
6 Aóyoc uiv otov AaByV dro$iSocıy. 


Von wo wir also am Anfang unseres Gespráchs über Gesetze abgeschweift 
sind, als wir auf die Musik und die Trunkenheit zu sprechen kamen, eben 
da sind wir jetzt wie durch eines Gottes Fügung wieder angelangt, und 
unser Gespräch lässt sich gleichsam wie mit einem Ringergriff wieder 
fassen. 


Aus der Kennzeichnung des Gespráchsteils über die Symposien und die 
Erziehung als „Abschweifung“ oder „Exkurs“ (vgl. &péno)!$ sollte — gerade 
in einem platonischen Dialog — nicht voreilig gefolgert werden, dass die hier 
gemachten Beobachtungen sich als weniger relevant erweisen werden. Doch 
es ist bezeichnend, dass der Gespráchsführer selbst den Anfangsteil als ein 
in sich abgeschlossenes Argument markiert, das in seinem Umfang über das 


16 Vgl. LS) s.v. extpenw (Pass. und Med.: ‚turn off or aside‘). Ein paar Zeilen weiter gebraucht 
der Athener die Formulierung nAdvy tod Aöyov (Abschweifung des Gesprächs, 68323), die 
sich jedoch offenbar nur auf die historische Analyse selbst bezieht. Dass es sich bei der 
Besprechung der Erziehung um einen Exkurs handelt, der ,sehr viele Worte erfordert" 
(tadta SE TAHTIN wV Eotiv Aöywv, 642a6—7) war im Vorhinein schon angekündigt worden 
(vgl. weiter 645c1-6 und oben, 2.1). Auch im zehnten Buch findet sich noch einmal ein 
Rückverweis auf den Exkurs (890e4-5). 
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notwendige Maß hinausgeht und in seiner Fragestellung vom Hauptgesprächs- 
thema ablenkt. 

Ebenso bedeutsam in diesem Zusammenhang ist weiterhin, was an der 
Gelenkstelle des Ubergangs zum Entwurf der Kolonie gesagt wird. Die 
Ergebnisse der vorigen Diskussion zusammenfassend, und unter expliziter 
Erwâhnung des Gesprâchsteils über Musik und Rausch, hebt der Athener 
hervor, dass all dies erörtert worden sei, um zu sehen, wie einerseits eine Stadt 
am besten verwaltet werde und andererseits ein Individuum sein Leben auf 
die beste Weise führe. Anschließend fragt er seine Gesprächspartner nach der 
Möglichkeit einer Prüfung (£Aeyxoc), ob mit dem Gesagten „etwas Brauchbares 
zustande gebracht worden sei" (702b1-2). Es ist diese Frage, die Kleinias 
veranlasst, vom kretischen Plan einer Koloniegründung zu berichten. Der 
Knosier schlágt daher Folgendes vor: Wir wollen aus dem Gesagten eine Aus- 
wahl treffen und in unserem Gesprách eine Stadt entwerfen, wie wenn wir 
sie von Anfang an gründeten"? (dı-2). Dieser kurze Schlagabtausch ist nicht 
leicht zu verstehen: Worauf genau bezieht sich der athenische Fremde, wenn 
er nach einem ‚Test‘ oder einer ‚Überprüfung‘ des Gesagten verlangt? Der Wort- 
gebrauch erinnert unmittelbar an das sokratische Prüfungsgesprâch.!9 Doch 
eine ausdrückliche Prüfung und Infragestellung der Inhalte der ersten drei 
Bücher erfolgt an keiner Stelle in den Nomoi. Ist weiter mit Tı 7poüpyov spezi- 
fisch auf eine Dimension der praktischen Umsetzung angespielt? Diese kónnte 
dann außerhalb des Gesprächs liegen: Die Inhalte der ersten drei Bücher 
würden in der diegetischen Zukunft des Dialogs insofern ‚geprüft‘ werden, als 
einige Aspekte der Diskussion in der realen Koloniegründung (der tetty nod- 
teia) berücksichtigt würden 20 

Eine subtile Deutung ist von Myrthe Bartels vorgestellt worden, die dieser 
Passage mehr Aufmerksamkeit widmet als die meisten Interpreten: Die im 
weiteren Gesprüch entworfene Verfassung erlange selbst die Funktion einer 
praktischen Priifung, ob das bisher Gesagte ,has yielded anything useful 


17 elöt ÒH TL nenomhxapev mpoüpyov. 

18 Ex àv cipyuévwv ExreEavtec, TH Adyw auomampeda zéi, olov EE dpxfiç xorrotxiCovreç. 

19 Zum sokratischen &Xeyxos siehe Erler 2007: 361-364. Bartels 2017: n7 nimmt eine 
Abgrenzung der hier gemeinten Art des £Aeyyoc vom sokratischen vor. 

20 Auf eine solche praktische Dimension außerhalb des Nomoi-Gespräches wird z.B. in 
73965 (Tpim xoArce(a), 745e7-d2 und am Ende des Dialogs (969bz-da) deutlich verwiesen. 
Siehe auch 736b5-6 und 778b5-6 für die Entgegensetzung von Aöyw und &pyw. Hentschke 
1971 verortet in ihrer Deutung die praktische Dimension noch in einer anderen Hinsicht 
außerhalb des Dialogs: Es ginge um die Darstellung einer ‚praktischen Kunst‘, die in der 
Wirklichkeit angewandt werden kónne. Sie sieht darin die ,schriftstellerische Motivation 
des Werkes“ (250) und bringt die Stelle in Verbindung mit dem Siebten Brief und der 
Politeia. 
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for a legislator“.2! Der Begriff der Prüfung sei hier „an attempt to bridge the 
gap between theory and practice“ und ahnele daher einem ,self-test for the 
interlocutors“ als Gesetzgeber.?? Bartels’ Ansatz ist überzeugend mit Blick 
auf die ethischen, legislativen und pâdagogischen Grundannahmen, die im 
Einleitungsteil gewonnen und postuliert werden, wenn auch das politische 
Projekt der Nomoi nicht auf diese Testfunktion reduziert werden sollte. Doch 
das Hauptproblem im Verhältnis des Einleitungsteils zum politischen Ent- 
vvurf betrifft — vvie vveiter unten noch deutlicher vverden vvird — nicht die 
‚theoretischen‘ und ,dialektischen' Aspekte der Diskussion (auf die Bartels sie 
reduziert), sondern die Einführung konkreter politischer Institutionen: der 
Drei Chóre. Der Begriff bleibt daher problematisch. 

Was genau bedeutet schließlich ex\&yw in Kleinias Antwort? Das Verb (,aus- 
wählen‘ oder ‚herausgreifen‘) suggeriert die positive Wiederaufnahme von 
konkreten Elementen des Diskurses, während andere unerwâhnt bleiben.23 
Diese Ausdrucksweise impliziert, dass nicht alles Verwendung finden muss 
und weiterhin auch, weit wichtiger, dass Inhalte der ersten drei Bücher ver- 
worfen werden kónnten, ohne dass dies ausdrücklich gesagt wird. Ist daraus 
zu schließen, dass nichts aus den ersten drei Büchern Teil der Gesetzgebung 
Magnesias ist, was nicht explizit wieder aufgenommen wird? 

Bereits dieser propádeutische Blick auf das zweite Buch wirft eine Viel- 
zahl von Fragen auf, die sowohl die kontextuelle Einbettung als auch den Auf- 
bau des Textes selbst und dessen rückblickende Charakterisierung betreffen. 
Manuela Tecuşan hat ihre Perplexitat hinsichtlich der schwierigen Anbindung 
des Einleitungsteils an den Folgetext treffend zum Ausdruck gebracht: What 
to my judgement is most surprising about the first two books is the fact that 


21 Bartels 2017:120. Ähnlich auch bereits Schópsdau 1994: 517 ad 701c4—702e2 (eine ,Gelegen- 
heit zur praktischen Erprobung und Konkretisierung der bisherigen Darlegungen"). 

22 Bartels 2017: 117 und 120. 

23 Das Verb hat noch weitere bedeutende Auftritte in den Nomoi: Bezeichnenderweise wird 
es zweifach hinsichtlich der Aufgabe der alten Sánger des Dionysos-Chors gebraucht, 
die die zur Aufführung zu bringende Musik auswáhlen (670d5, 812c4). Die ebenso alten 
Gesprâchsführer des Dialogs und die Sanger führen also formal gesehen die gleiche 
Tátigkeit aus. Im musischen Kontext tritt das Verb weiterhin hinsichtlich der Auswahl 
angemessener Chorlyrik aus dem traditionellen Repertoire (802a8) sowie der Auswahl 
von Kernpassagen aus lângeren Texten auf (81a2). In unmittelbarem Bezug zur vor- 
liegenden Stelle steht schließlich 858a7-cı, wo es erneut Kleinias ist, der das Vokabular 
auf spezifische Weise verwendet: Er vergleicht das Vorgehen im Gesprách mit der Arbeits- 
weise von Maurern, die bei der Errichtung eines Gebáudes (d.h. einer Gesetzgebung) 
erst das erforderliche Material zusammentragen und daraus das Passende auswählen. 
Während er in 702bı-2 den Einleitungsteil als Materialsammlung betrachtet hatte, 
bezeichnet er nun das gesamte Gesprách in derselben Weise. 
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there is a total gap between these and the following ones.“2 In einem zweiten 
Analyseschritt soll nun das siebte Buch in den Blick kommen, das einige Rück- 
verweise auf das zweite enthält, um die Problematik aus der entgegengesetzten 
Perspektive zu betrachten. 


3 Das siebte Buch: Eine ‚Ergänzung‘ zum zweiten? 


3.1 Der argumentative Aufbau und das Curriculum der Erziehung 
Der zweite Erziehungsdiskurs in Buch 7 findet im Rahmen der Erörterung der 
Gesetzgebung für die zu gründende Kolonie statt, die nach der Regelung der 
Heirat im sechsten Buch nun zur Aufzucht und Erziehung der Kinder iibergeht. 
Innerhalb der Gesetzgebung nimmt das siebte Buch eine Sonderstellung 
ein, denn es wird in dreierlei Hinsicht besonders hervorgehoben: Erstens ist 
der Leser durch den Einleitungsteil im ersten und zweiten Buch bereits fiir die 
große Bedeutung der Erziehung für eine Stadt sensibilisiert. Zweitens waren 
gegen Ende des sechsten Buches schon die Beamten fiir Musik und Sport (auf 
die ich weiter unten eingehen werde) und insbesondere ,der Aufseher über die 
gesamte Erziehung der Mädchen und Knaben”?5 (765d4-5) eingeführt worden. 
Diesem Amt, das aufgrund der fundamentalen Bedeutung der Erziehung ,von 
den höchsten Ämtern bei weitem das wichtigste ist“26 (eı-2), wird hier fast 
eine Seite gewidmet. Der Beamte muss mindestens fünfzig Jahre alt sowie Vater 
sein und wird von allen anderen Beamten, mit Ausnahme des Rates und der 
Prytanen, in geheimer Wahl im Apollontempel für eine fünfjáhrige Amtszeit 
aus dem Kreis der Gesetzeswáchter gewáhlt. Er wird im siebten Buch immer 
wieder erwâhnt und auch direkt angesprochen. Drittens weist der Athener zu 
Beginn der Wiederaufnahme des Themas der Erziehung nachdrücklich auf 
die Schwierigkeit hin, für diesen üblicherweise privat gehandhabten Bereich 


24  Tecusan 1990: 246 (meine Herv.). Einigen Interpreten schien es deshalb in der Vergangen- 
heit notwendig, zu betonen, dass den ersten beiden Büchern überhaupt eine (philo- 
sophische) Bedeutung zukommt - was hier mit Blick auf den ersten Teil der Studie bereits 
nachdrücklich bejaht werden kann. Vgl. etwa Stalley 1983, dem zufolge die ersten beiden 
Bücher ,the main direction of the whole work“ vorgeben, obgleich ,[m]any readers 
have found this section tedious“ (5), oder Belfiore 1986, die betont, dass ,[t]hough this 
long passage has been much scorned and neglected, it is of considerable philosophical 
importance" (421). Auch bei Bartels 2017, die die ersten beiden Bücher zu „[t]he most 
philosophical part“ (199) der Nomoi erklärt, klingt diese Erfordernis einer Bedeutungs- 
Steigerung von Nomoi 1-2 noch nach. 

25 Otho Tadelac emiuedntys ndang Dien TE Kal dppevwv. 

26 TÖV Ev TH MOAEL dxpordrev döxöv TOAD neylornv (scil. cob THY dpxi??). 
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Gesetze aufzustellen.2” Dass Erziehung im Rahmen eines Gesprâches über 
gesetzliche Regelungen zu behandeln ist, wird nicht als selbstverstândlich 
angesehen und ist somit kein gevvöhnlicher Teil der Gesetzgebung, Darin mag 
einer der Gründe für die frühe Fokussierung der Erziehung im Dialog liegen. 


Auch beim siebten Buch ist es sinnvoll, der weiteren Untersuchung eine 


Gliederung der Argumentation vorauszuschicken. Dieses Unternehmen 
erweist sich jedoch als schwieriger denn im zweiten Buch, da das Gesprâch 


weniger linear verlâuft und einen mâandrierenden Gang aufweist: 


a) 


27 


28 


29 


788a1-796e3: Die ersten neun Stephanus-Seiten lassen sich deshalb zu 
einem Abschnitt zusammenfassen, weil die kórperliche bzw. sportliche 
Erziehung (yvuvaotıxn) ihr Rahmenthema bildet. Es setzt ein mit der 
von außen zugefügten Bewegung des Embryos und des Neugeborenen, 
die der Erzeugung einer positiven Gemütsstimmung dienen soll und 
die mittels einer Analogie zu den Korybanten begründet wird. Mit Blick 
auf die Spiele der Kinder wird weiter die Bedeutung ,ungeschriebener 
Gesetze" (&ypapa vouıua, 793a10)?9 betont, bevor der Athener vor dem 
Hintergrund der Trennung der Geschlechter in der Erziehung ab dem 
siebten Lebensjahr nachdrücklich für die staatliche Erziehung auch der 
Mädchen argumentiert. Der Abschnitt schließt mit einer dihairetischen 
Aufzählung der Lehrgegenstânde (paðýpata) der Erziehung, in welcher 
das Ringen und der Tanz als Unterkategorien der Gymnastik besonders 
hervorgehoben werden.?? Die sportliche Erziehung sei somit hinreichend 
durchgesprochen worden. 

796e4-803ar: Der zweite Abschnitt bildet einen Nachtrag zur musischen 
Erziehung und fokussiert die notwendige gesetzliche Regelung der 


Siehe 788a3-c2, 790a8-b6, 793ag-ds und Arist. Pol. 1337a21-26. Vgl. auch Morrow 1960: 
297-298. 

Schópsdau 2003: 516-519 ad 793a6-d6 stellt treffend heraus, dass ‚ungeschriebene‘ und 
‚geschriebene‘ Gesetze nicht als starke Gegensätze zu verstehen sind: Beide werden vom 
Gesetzgeber verfasst und schriftlich festgehalten. Der Unterschied besteht darin, dass 
es sich bei den sogenannten ‚ungeschriebenen‘ Gesetzen um lobende und tadelnde 
Äußerungen des Gesetzgebers in Bezug auf bestimmte Praktiken handelt, die vom 
Gesetz (aufgrund ihres privaten Charakters) nicht vollständig erfasst werden können 
(siehe außer 793a9—d5 auch noch 788a1-c4 und 822d2-824a19 am Beispiel der Jagd). Der 
Athener weist ihnen erhebliche Bedeutung zu: Sie bilden den ‚Kit‘ der Gesellschaft, da sie 
sich im Laufe der Zeit zu Traditionen entwickeln (oder sogar bestehende Traditionen — 
in philosophisch geläuterter Form — aufnehmen, vgl. natploug vökovç in 793a10-b1 und 
Hentschke 1971: 279). Zur enormen Bedeutung von Lob und Tadel in den Nomoi siehe 
Kap. v.2.2-3, wo der Begriff vópoç &ypa.pos in einem anderen Zusammenhang vorkommt. 
Die Dihairese (795d6-e7) ist sprachlich problematisch, vgl. England 1921, Bd. 2: 253 ad loc. 
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(musischen) Spiele der Kinder. Agypten wird erneut als Beispiel einer 
solchen Gesetzgebung angeführt. Anschließend werden vom athenischen 
Gast drei gesetzliche Rahmenvorgaben (Modelle: exuayeia, 800b6—7) für 
die Dichtung von Gesângen festgelegt?? und Anweisungen zur korrekten 
Auswahl von Gesângen und Tänzen für Frauen und Männer aus dem 
traditionellen Repertoire gegeben. 

803a2-813a4: Nun wird das Thema der Unterweisung und Vermittlung 
(Sidaoxaria xai napdöocıs, 803a1) in den Unterrichtsfächern in Angriff 
genommen, das bis zum Ende des siebten Buches das Rahmenthema 
bildet. Nach einleitenden Bemerkungen zum Vorgehen und zum 
Status des Menschen als „Spielzeug Gottes“ (0:00 tt matyviov, cq—5) 
werden zunächst die Schulgebäude 3 die Lehrer sowie die Lebens- 
weise der Erwachsenen thematisiert. Erneut wird die Einbeziehung der 
Frauen gefordert. Die Frage der Beaufsichtigung der Kinder leitet über 
zur Besprechung des Erziehungscurriculums. In Form einer in seine 
Erláuterungen eingeflochtenen Ansprache an den Beamten für die 
gesamte Erziehung (der selbst für seine Aufgabe ,erzogen' werden muss), 
gibt der Athener einen ersten Überblick über das Curriculum, das er 
anschließend genauer in Augenschein nimmt. Die ersten zwei Fächer 
sind Schreiben und Lesen sowie das Kitharaspiel. Der für die Schüler 
geeigneten Lektüre widmet der Fremde eine kritische Betrachtung und 
schlägt schließlich „die eigenen Worte“ (Aöyoug oixeloug, 811d1) als Modell 
und Lesetext vor. 

813a5-817e4: Anschließend wird übergeleitet zum Unterricht im Chor- 
tanz, dessen Behandlung sich jedoch zu einem Exkurs ausweitet (der 
zugleich als weiterer Nachtrag zur Gymnastik eingeführt wird). Einer 
kurz gefassten ergänzenden Erläuterung zu kriegerischen Übungen und 
zum Ringen folgt eine Dihairese der mimetischen Tänze in ernste und 
gemeine, wobei Erstere weiter unterteilt werden in den kriegerischen und 
den friedlichen Tanz. Unmittelbar im Anschluss und aus der Perspektive 
des Chortanzes erfolgt ein kurzer Kommentar zur Komödie und eine 
Ansprache an die Tragiker, in welcher sich der Athener mit der von ihm 
entworfenen moAtteia (Verfassung) in einen Agon zu diesen begibt. Nach 
diesem argumentativen Höhepunkt des Erziehungsdiskurses wird die 
Besprechung des Chortanzes für abgeschlossen erklärt. 


Ich werde auf die gesetzlichen Vorgaben zur Dichtung in Kap. v111.2.2. zurückkommen. 
Diese waren bereits in 779d3-4 erwähnt worden. 
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e) 817e5-824a22: Zuletzt werden die Lehrfâcher Mathematik, Geo- und 
Stereometrie sowie Astronomie durchgesprochen. Besonders hervor- 
gehoben unter den erforderlichen Lerngegenständen werden das Prob- 
lem der Inkommensurabilitât in der Geometrie und die Regelmäßigkeit 
der Planetenbahnen. Das Gespräch über diese Fächer unterscheidet sich 
darin von dem vorigen, dass der Fremde aus Athen zugleich mit ihrer 
Erläuterung auch seine kaum kompetenten Gesprächspartner ‚erziehen‘ 
muss. Das Buch schließt mit einigen Bemerkungen zur Jagd, die sich 
einer festen gesetzlichen Regelung entzieht. 

Aus dem Gespräch lässt sich folgendes Erziehungscurriculum?? der Kolonie 

erstellen: Bis zum Ende des dritten Lebensjahres erfolgt eine ‚gymnastische‘ 

Erziehung innerhalb der Familie und vom vierten bis zum sechsten Lebens- 

jahr spielen die Kinder gemeinsam unter Aufsicht von Wärterinnen eigene 

Spiele in den Heiligtümern. Die staatliche Erziehung beginnt unter Trennung 

der Geschlechter ab dem siebten Lebensjahr. Der musische Unterricht findet 

in drei Schulgebäuden im Zentrum statt, der sportliche in Gymnasien bzw. auf 
großen Übungsplätzen außerhalb. Als Lehrer fungieren bezahlte Fremde. Vom 
siebten Lebensjahr an erlernen beide Geschlechter (in unterschiedlichem 

Maß) Reiten, Bogenschießen, Speerwurf und Schleudern. Auch das Ringen 

und der Waffentanz scheinen bereits in diesem Alter unterrichtet zu werden 

(vgl. s000ç in 796c4). Zudem nehmen sie bereits am Tanz bei Prozessionen teil, 

doch ob der Unterricht im Chortanz in diesem Alter bereits beginnt, ist unklar. 

Der Mathematikunterricht für die Kinder ab einem nicht bezeichneten Alter 

besteht in einfachen Rechenspielen. Ab dem zehnten Lebensjahr lernen die 

Kinder Schreiben und Lesen; zudem werden sie mit ausgewáhlter Lektüre 

konfrontiert. Der Schreib- und Leseunterricht wird abgelóst durch den 


32 Vgl. die tabellarische Darstellung bei Schópsdau 2003: 502 (die nur geringfügig von 
meiner Erlâuterung abweicht) und Kamtekar 2008: 356 (die die Drei Chóre aus Buch 2 
in das Curriculum integriert). Immer noch lesenswert zur Erziehung in den Nomoi ist 
Bury 1937, der die Untrennbarkeit der ,Theory of Education" von anderen Teilen der 
„Social Philosophy“ (320: Ethik, Politik, Religion) Platons betont. Siehe zudem Jaeger 
1959: 324-341, der mit Blick auf die „alles beherrschende Stellung der Paideia“ in den 
Nomoi ein Gleichgewicht zwischen autoritativer Regelung und elastischer Offenheit sieht 
(341), Gastaldi 1984a (die richtig die Rolle der Erziehung für das gesellschaftliche Einver- 
stándnis betont) und in neuerer Zeit u.a. Cleary 2003 (der die im Vergleich zur Politeia 
stárkere Ausrichtung des Erziehungsprogramms auf gewóhnliche Bürger herausstellt) 
und Szlezák 2017 (zur Frage, warum es bei Platon eine staatliche Erziehung geben muss). 
Die Beitráge von Russon 2013 (dem zufolge Platons Entwurf zur Erziehung seine eigenen 
Prinzipien verletzt) und Spieker 2017 (der die Erziehung in den Nomoi als Verwirklichung 
des Guten und wörtlich als „Versöhnung“ (183) deutet) sind mir nicht recht verständlich. 
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Kitharaunterricht, an dem sie vom dreizehnten Lebensiahr an für vveitere drei 
Jahre teilnehmen. Die zeitliche Begrenzung erfolgt vor dem Hintergrund, dass 
lediglich Grundkenntnisse in beiden Fáchern vonnöten sind. Der Chortanz- 
unterricht beginnt — wenn nicht schon vorher — zeitgleich mit diesen beiden 
Fâchern. Der Mathematik-, Geometrie- und Astronomieunterricht im engeren 
Sinne scheint, wenn man sich hier auf die Reihenfolge im Text berufen darf, im 
sechzehnten Lebensjahr zu beginnen. 

Das gesamte Curriculum ist für alle weiblichen und männlichen Bürger vor- 
gesehen. Bei den letzten drei Fáchern gibt es die in Kapitel rv (Abschnitt 2.2) 
bereits erwähnte Abstufung: „Dies alles braucht die große Masse nicht bis ins 
Detail durchzuarbeiten, sondern nur einige wenige'?? (818aı—z). Die als „not- 
wendig“ (avayxata, a4)9^ betitelten Kenntnisse sind jedoch von allen Bürgern 
zu erlernen und nur diese erláutert der athenische Fremde hier: Rechen- 
operationen, die auf Kriegsstrategien und Hausverwaltung vorbereiten 
können, und die Menschen insgesamt „aufgeweckter“ (£ypyyopöroç, 819c6) 
machen; die Kenntnis der geometrischen Inkommensurabilitát; der regel- 
mäßige Verlauf der Planeten. Dass der Anspruch auch dieser Grundkenntnisse 
verhâltnismâfig hoch ist, zeigt die vollstündige Unkenntnis der Gesprâchs- 
partner des Atheners.55 

Das Erziehungscurriculum unterscheidet sich in einigen vvichtigen Punkten 
vom Ansatz des zvveiten Buches: VVie bereits mehrfach bemerkt, umfasst es 
vvesentlich mehr als Chortanz, dem auch nicht mehr die Funktion eines Ober- 
begriffs für die Erziehung zukommt. Gleichvvohl erfahrt der Chortanz auch 
hier eine besondere Betonung. Dies zeigt sich vor allem darin, dass der ,Nach- 
trag zu ihm den Umfang eines Exkurses annimmt. Weiter steht die Tugend 


33 ` TAD TA ÖZ CUUTAVTA oOx WC dxplBElac &xópevo BEİ StartovEty TOUS oA otc dd tivas öAlyouc. Der 
Athener spielt damit wahrscheinlich auf die Nâchtliche Versammlung an, vgl. Kap. 1v.2.2 
und unten 4.1. 

34 Vgl. zum Begriff der Notwendigkeit hier Cleary 2003: 171 („deliberate play on the word 
‘necessity’“). 

35 Dasvvird auch darin deutlich, dass der Athener die mögliche Rücknahme dieser Regelung 
in Betracht zieht (820e2-6). Ich verzichte hier auf einen Vergleich mit der Erziehung der 
Politeia, von der Aristoteles behauptet, dass sie mit derjenigen der Nomoi identisch sei 
(Arist. Pol. 1265a6-8). Es fällt auf, dass im Vergleich zur höheren Erziehung der Politeia 
die Harmonielehre fehlt (R. 530c5-531c8). Auf sie wird in der Epinomis angespielt 
(Epin. 991b3-4, ez). Siehe für Vergleiche der Erziehung in den Nomoi und in der Politeia 
Castel-Bouchouchi 1995 (der zufolge sich das Erziehungsprogramm der Nomoi stärker als 
das der Politeia auf die Kindheit konzentriert), Mouze 2005: 127-145 (die überzeugend 
argumentiert, dass sich die Projekte beider Dialoge und somit auch die Erziehung deut- 
lich unterscheiden) und für einen Versuch der Engführung der höheren Erziehung der 
Nächtlichen Versammlung mit der Erziehung der Philosophen in der Politeia Szlezäk 
2015. 
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der Mäßigung bei weitem nicht so sehr im Zentrum wie im Einleitungsteil; 
sie bildet auch keinen Kontrast zu einer stark abgevverteten Tapferkeit.36 
Rausch und Symposien spielen gar keine Rolle mehr. Darüber hinaus ist frag- 
lich, wie sich die pránatale und frühkindliche Gymnastik im siebten Buch mit 
der Behauptung des zweiten vertrügt, dass Apollon und den Musen die ,erste 
Eziehung“ zukomme (npo natdela, 654a6—7).3” Auch aus der Perspektive 
des siebten Buches zeigt sich so, dass das Verhâltnis von Nomoi 2 und 7 
problematisch ist und die beiden Textteile nicht selbstverstándlich zusammen- 
geführt werden kónnen. 


3.2 Die Rückverweise auf den ersten Erziehungsdiskurs 
Um dem Verháltnis zwischen den beiden Erziehungsdiskursen weiter auf den 
Grund zu gehen, scheint es geraten, den Text auf ausdrückliche Rückbezüge zu 
untersuchen. Wie verhalten sich die Sprecher selbst hinsichtlich des früheren 
Gesprüches? Auf welche Aspekte nehmen sie Bezug und in welchem Kontext? 
Sechs solcher direkten Rückverweise lassen sich ausfindig machen. 

788c6-8: Dem Athener zufolge ist mit Recht gesagt worden, dass die 
richtige Erziehung in der Lage sein müsse, ,Körper und Seele móglichst schon 
und gut“ (cwpato xal buydç ... wg x&Xuceco xol ğpiota) zu machen. Die exakte 
Formulierung findet sich, wie auch Schópsdau bemerkt,38 nirgendwo. Viel- 
mehr handelt es sich um eine rudimentáre Zusammenfassung dessen, was im 
ersten und zweiten Buch in mehreren Definitionsanläufen des Begriffs naıdeia 
erarbeitet worden war. Kurz vor dem Marionettengleichnis war die Erziehung 
zum ersten Mal in den Fokus der Aufmerksamkeit gerückt. Auf die explizite 
Frage, „was man eigentlich unter Erziehung zu verstehen hat“? (643b1-2), war 
hier geantwortet worden, ,dass diejenigen, die richtig erzogen worden sind, zu 
ziemlich guten Menschen werden“? (644a7-8, Übs. mod., vgl. 111.3.3). Weitere 


36 Siehe z.B. 802e8-11, wo die Mäßigung als spezifische Tugend der Frauen und die Tapfer- 
keit als Tugend der Männer bezeichnet wird, sowie 814e6-9, wo die beiden ernsten Tänze 
erläutert werden: Während der Kriegstanz Ausdruck einer tapferen Seele (boxfiç öyöpi- 
xi) ist, stellt der friedliche eine mäßige Seele dar. 

37 Das Problem der Vereinbarkeit ergibt sich, weil Erziehung gemäß dem siebten Buch 
nicht — wie es in der Politeia (376e5-6) und auch in Nomoi 2 gefordert zu werden scheint — 
mit Movoud), sondern mit yuuvactum beginnt. Der Konflikt lässt sich aber entschärfen, 
da zwar der Akzent auf der Gymnastik liegt, die dem Kind zugeführte Bewegung aber 
rhythmisch und von Gesang begleitet ist (vgl. 790e3: Tam TH THs wıvyoewg dua xopela xat 
goöoy) xpopgevot). Deshalb wird sie mit dem Tanz der Korybanten verglichen (da). 

38 o Siehe Schópsdau 2003: 508 ad 788c8. 

39 Ti note xpi) påvar naıdelav elvou. 

40 ol ye öplüç menadevpévor cye8óv cyabol yiyvovtat. Die Übersetzung ist gegenüber 
Schópsdaus (,durchweg zu guten Menschen") leicht verándert: Ich folge England 1921, 
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Bestimmungen der Erziehung erfolgen zu Beginn (653b1-2, c7-8; 659c9-d4, 
vgl. V.3.1) und am Ende (673a3-10) von Buch 2.^! 

796d6-8: Die Gymnastik, von der ich am Beginn unseres Gespráchs sagte, 
dass sie noch durchzusprechen sei, bin ich damit so ziemlich durchgegangen, 
und sie ist damit abgeschlossen.^? Auf die nachzuholende Besprechung des 
sportlichen Teils der Erziehung war am Ende des zweiten Buches explizit ver- 
wiesen worden (673b1-c3; d7-8). Die Textstelle im siebten Buch suggeriert 
daher, den im Einleitungsteil gelegten Grundstein der Erziehung ergánzt zu 
haben. Tatsáchlich liegt der Fokus hier, wie die Gliederung des siebten Buches 
offenbart hat, in Abschnitt a") von Anfang an auf der Gymnastik.*? Durch die 
kórperbetonte Perspektive im bisherigen Teil des siebten Buches ergibt sich 
somit durchaus das Bild einer, wenn auch losen, Ergánzung des auf die Musik 
konzentrierten Diskurses im zweiten Buch. Die Besprechung der Gymnastik 
kommt hier jedoch nicht, wie behauptet, zu ihrem Abschluss. Das Thema 
wird im Fortlauf des Gespräches noch zweimal wieder aufgegriffen werden: 
813a7-817e3 (die detaillierte Erläuterung des Tanzes) sowie von Beginn des 
achten Buches an, insbesondere 829e6-834e2 (wo die Feste und Wettkämpfe 
im Vordergrund stehen). 

796e4-8: Unmittelbar nach dem ersten ‚Abschluss‘ der Behandlung der 
Gymnastik macht der Athener darauf aufmerksam, dass auch die ,Gaben der 
Musen und des Apollon“ (tà «àv Movcöv re xal AnöMwvos Spa), zu denen 
die Unterredner „damals“ (tote) geglaubt hätten, „alles gesagt zu haben“ (ws 
&navta eipnxotes), noch einer Ergänzung bedürften: „Jetzt aber ist uns klar, was 
es mit jenen auf sich hat und dass dies allen als erstes zu sagen ist. Wir wollen 
dies also anschließend vortragen.“** Zwei Hauptfragen lässt dieser Rückverweis 
aufkommen: Nachdem bereits die vorige Stelle den Anspruch einer Ergänzung 
des ersten Erziehungsdiskurses erhoben hatte, im Sinne einer Nachlieferung 
der noch nicht besprochenen sportlichen Erziehung, soll hier nun der bereits 
besprochene musische Teil der Erziehung selbst ergänzt und somit vervoll- 
ständigt werden. Impliziert nun diese Formulierung, dass alles Besprochene 


Bd. 1: 253 ad 64488, dass oyedöv hier eine Qualifikation des (im Anspruch hohen) Adjektivs 
&yabol intendiert („merely a sort of apology for the general term &yaðoi“). Vgl. zum Stil der 
Nomoi Kap. 11.2.1-2. 

41 Für einen Vergleich der drei Definitionen sei hier erneut auf Mouze 2005: 112-127 
verwiesen. 

42 yeltrovyokyvaoTuxiy Ev coi TpdTOLç Xöyotç Be Séor SteEEAGelv, cyeddv Si) Brei Aua cà vOv, xoi 
EOD abty navreAng. 

43 ` Wörtlich hervorgehoben wird dies insbesondere in 788dı, 78bu, 790c3 und 791c5. Freilich 
ist das Gesprâch nicht vollstándig auf die rein kórperliche Erziehung beschränkt (siehe 
790b8-c5, 791b10-c6). 

44 vÜvÖ” Ber Bio & T Eoriv xal örı mpğro nâo Grën, Aàéywpev Tolvuv EENG sürü. 
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bis zum Ende von Buch z durchweg eine allgemeine Zustimmung erfahrt und 
übernommen wird? Weiterhin stellt sich die Frage, worin denn genau die 
Ergânzung besteht, Was ist es, was auf einmal klar geworden ist und als erstes 
mitgeteilt werden sollte? 

Die Ervvahnung allein Apollons und der Musen gibt einen ersten Hinweis 
zur Beantwortung beider Fragen: Gemäß 654a7 obliegt die „erste Erziehung“ 
(mewty naıdela) der Kinder nur diesen Göttern, während im Folgenden beide 
immer im Dreigespann mit Dionysos genannt werden. In Buch 2 führt das 
Gesprâch über diese frühe musische Erziehung mittels des mimetischen 
Tanzes zu einer lângeren Diskussion über die Notwendigkeit der Zensur 
sowie gesetzlicher Vorgaben an die Dichter (660b1-664b2). Dieser Gesprächs- 
teil endet und wird abgeschlossen mit der Ankündigung des athenischen 
Fremden, „den nächsten Punkt vorzutragen“ (tò petà ToüTO ... Arem, 664b3). 
Parallel dazu ist der Rückverweis im vorliegenden Abschnitt b") die Einleitung 
für einen Diskurs über die gesetzliche Regelung der musischen Erziehung der 
Kinder. Dies spricht dafür, dass es dieser abstrakte und in sich abgeschlossene 
erste Gesprüchsteil in Buch 2 ist, auf den hier Bezug genommen wird (d.h. 
die Abschnitte a)-c)). Da er unmittelbar an die Besprechung der sportlichen 
Erziehung anschließt, bezieht sich der Verweis auf die Gaben der Musen und 
Apollons somit allgemein auf die Erziehung durch Musik, d.h. auf Harmonie 
und Rhythmus, und nicht etwa auf die ihnen gewidmeten Chóre. 

Worin besteht nun die Ergänzung? Die Maf$nahme, die korrekte Musik 
„durch Gesetze unabänderlich festzulegen" (vouodereisdaı Beğalwç, bereits 
657a7), ist hier keineswegs etwas Neues oder gar etwas „ganz Seltsames und 
Ungewohntes" (opööpa tonov xoi Amtes, 797a2, vgl. 799c5). Sie war im frag- 
lichen Abschnitt im zweiten Buch sogar, genau wie hier, mit Bezug auf die 
Ägypter als Vorbild erläutert worden (657dı-b8, 799a1-b8).55 Neu ist hier 
vielmehr Folgendes: Dieser unübliche Teil der Gesetzgebung, die Regelung der 
musischen Erziehung, ist dem Athener zufolge die Basis für die Dauerhaftig- 
keit und Erhaltung des gesamten Gesetzeswerks (797a7-9). Das Verhältnis 
zwischen den beiden Erziehungsdiskursen erweist sich jetzt als wechselseitig: 
Während der eine Textteil ‚ergänzt‘ wird, fußt der andere gleichzeitig auf den 
früheren Erläuterungen. Die behauptete Relevanz des Erziehungsdiskurses in 
der Gesetzgebung reflektiert sich in seiner, die Leserperspektive steuernden, 
Fokussierung im Dialog. 


45 Vgl. zu den zwei Bezugnahmen auf Ägypten Friedlander 1960: 402 und 513 Anm. 83-84, 
Schöpsdau 2003: 534-535 ad 799a4-b8 und Mouze 2005: 274-284. Für eine eingehende 
Diskussion von Platons ambivalentem Verhältnis zu Ägypten vgl. Brisson 1987. 
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798dz-er: „Glauben wir noch unseren früheren Worten, als wir sagten, die 
Rhythmen und überhaupt die Musik seien Darstellungen von Charakteren, 
und zwar von besseren und von schlechteren Menschen?“46 Im Rahmen des 
Gesprâchsteils über die gesetzliche Regelung der Musik findet sich ferner 
diese Bezugnahme auf eine konkrete, im vorigen Kapitel bereits ausführ- 
lich analysierte Stelle (Kap. v.3.2) innerhalb des Gespráches über die mpwty 
naıdela in Buch 2: Die Anspielung geht auf 655d5,47 wo der athenische Gast 
erläutert hatte, dass Chortánze Charakterdarstellungen zeien. 28 Die genaue 
Formulierung dieses Rückverweises ist von einigem Interesse: Statt tà mepi 
tas yopelaç (was die Chortanze betrifft) steht Toüç pvðpoùç xol macav povocýv 
(die Rhythmen und überhaupt die Musik). Hervorgehoben wird demnach die 
mimetische Qualitát genau jenes Teils der Musik, bei dessen Besprechung 
die Gesprächspartner der Politeia an die Grenzen ihrer Kompetenz gestoßen 
waren (R. 399e7—400c6). 

Die Stelle ist daher nicht nur eine Anspielung auf Buch 2, sondern setzt 
wiederum in umfassender Weise dessen theoretische Erlauterungen voraus: 
Der Rhythmus war dort als „Ordnung der Bewegung" (N Tüç xwwhcews vá, 
664e8-665a1) definiert und in mehreren Passagen mit der kórperlichen 
Bewegung, d.h. dem Tanz, enggeführt worden (z.B. 655a5, 660a6-7, 673d2— 
3). Während die Akzentuierung des Rhythmus folglich spezifisch auf den 
mimetischen Tanz verweist, offenbart der Hinweis auf die ‚ganze Musik‘ die 
Tragweite der im Anschluss getroffenen gesetzlichen Regelungen. Der Schluss 
des Satzes verrät schließlich, warum dieser spezifische Rückbezug auf Buch 2 
an dieser Stelle erfolgt: Die bereits dort problematisierte moralische Offenheit 
der Musik ist der Grund, warum sich die hier nun konkret vorgenommene 
gesetzliche Regelung als notwendig erweist. Buch 2 hatte, durch den Rückgriff 
auf das ferne Ideal Agyptens und unter Abgrenzung von der kretischen und 
spartanischen Wirklichkeit der Zensur, die sich nicht an der ganzen Tugend 
orientieren (660b1—661d5), den Horizont für dieses Vorgehen eröffnet. 

803c4-5, 804b3-4: Im anschließenden Gesprâchsabschnitt c') über die 
Regelung des Unterrichts finden sich zwei explizite Anspielungen auf 
das Marionettengleichnis. VVahrend die Wiederaufnahme des Gleich- 
nisses darauf hindeutet, dass ihm — wie in Kapitel 111 argumentiert — eine 
wichtige Bedeutung im Dialog zukommt, ist es an dieser Stelle interessant, 


46 © Tolç ÉunpocOsv Aöyolç rrteretoyev, oic EAéyopev de TH mepi TODS HvİLOÜÇ xol Maca uovcoolv 
ZOTW TPOTTWY Miufuarg BeXxtóvov Kall xeipóvov öyöportov, 

47 Vgl. auch aber auch die allgemeinere Formulierung in 668a6-7 (odxodv povohy ye cv 
paper cixaotixny TE elvou xod nıuyruchv;) sowie kurz darauf bg—c2. 

48 Die Stelle lautet wörtlich: piyýpata tponwv Zort cà nepi TAÇ Xopelac. 
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zu bemerken, vvelche Elemente des Gleichnisses hervorgehoben vverden. Die 
Passage ist äußerst komplex: In 803a1-b8 vergleicht der Athener zunächst sein 
Vorgehen in der Erarbeitung der korrekten Erziehung und Lebensführung, für 
das er von der grundlegenden Unterscheidung verschiedener Charakterzüge 
der Seele ausgeht, mit der Methode von Schiffskonstrukteuren, die durch die 
Kiellegung die Gestalt des Schiffes vorzeichnen. Die dann vorgebrachte all- 
gemeine Abwertung des Menschen und seines Lebens gegenüber dem Gott, 
in welcher der Fremde wiederholt, der Mensch sei „als eine Art Spielzeug 
Gottes verfertigt worden, und dies ist wirklich das Beste an ihm"? (c4—5), ver- 
öndert drastisch die Perspektive auf das bisher mit grof$er Sorgfalt erarbeitete 
Erziehungsprojekt — zum großen Missfallen der Gesprächspartner. Doch diese 
denkerische Herausforderung folgt einer bestimmten Logik: Da das Ernste mit 
Ernst angegangen werden muss (ypfjvot tò Vë orovdatov orovõáčew, c2) und 
der Gott gegenüber dem Menschen unstreitig das Ernstere ist, er aber selbst 
als ein Spielender vorgestellt wird, sind es ihrerseits die friedvollen Spiele, die 
im menschlichen Leben des Ernstes würdig sind, und nicht der Krieg. Spielend 
führen die Menschen ein „ihrer Natur gemáfses Leben [...], da sie ja größten- 
teils Marionetten sind und an der Wahrheit nur geringen Anteil haben'59 
(804b3-4).5! 

Die verânderte Perspektive oder in anderen Worten, die Einbeziehung 
einer góttlichen Dimension bringt also zugleich mit der unumgánglichen 
Abwertung des menschlichen Daseins per se eine Umkehrung der gángigen 
Wertigkeiten und somit erneut eine Aufwertung und Rechtfertigung der 
spielerischen, friedvollen, musischen Erziehung mit sich: Es gilt, umgekehrt 
zu denken, als es üblich ist (roövovriov 1) yüv diavondevras, 803c8). Wesentlich in 
diesem Rückbezug auf das Gleichnis sind somit die Dialektiken von Gott und 
Mensch, Spiel und Ernst sowie Krieg und Frieden, die auch im ersten Buch 
präsent waren. Nicht relevant ist hingegen die ‚Innenperspektive‘ des Gleich- 
nisses, d.h. die spezifische emotionale Konstellation der Marionette, die dort 
im Vordergrund gestanden hatte. 


49  Geod rı natyvitoy elvaı peunyavnuévov, xol övreç TOÜTO abtod TO BEATLTTOV yeyovevaı. Ich werde 
auf diese Bildlichkeit erneut in Kap. VIII.3.3 eingehen. 

50 Kath TÖV TPÖTOV TİİÇ gene Otpuocovrot, Bapata ÖVTEÇ TO TOAD, aux pa SE AAylelaç &TTA 
METEXOVTES. 

51 Oo Dieser zweite Rückverweis ist für die Deutung des Marionettengleichnisses im ersten 
Buch von besonderem Interesse, da sie erklart, in welcher Hinsicht der Mensch als 
Marionette zu denken ist: nicht etwa weil der Gott seine Faden ziehen wiirde, sondern 
vielmehr insofern er von seinen eigenen Gefühlen hin- und hergerissen wird (siehe auch 
Kap. 111.4.4). 
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812b9-c7: Die an dieser Stelle zu findende Erwähnung des Dionysos-Chors 
ist nicht nur der letzte, sondern auch der vvichtigste Rückbezug, denn es 
handelt sich dabei, wie gesagt, um die einzige explizite Erwâhnung eines der 
Drei Chöre überhaupt nach dem zweiten Buch. Wird der Dionysos-Chor hier 
in die Gesetzgebung integriert? Nachdem zuvor der Schreib- und Leseunter- 
richt durch dafiir qualifizierte Lehrer besprochen worden war, wendet sich der 
Athener nun dem Kithara-Lehrer zu. Um dessen Aufgabe (tò mpocjxov) bei 
diesem Teil der Erziehung zu bestimmen, erläutert er, geniige die Erinnerung 
an die früheren Ausführungen (ebd., Ubs. mod.): 


Eranev, otuat, todg Tod Atovócou Toüç EEnxovtodtag>? wdod¢ Stapepdvtws 
evaicOytous ÖzİV Yeyovévou nepi TE TOUS övÖLoüç Kal TAÇ THY cOLLoVIaY cvotá- 
gels, va THY TOV EADY Vluon THY Ed xal THY xoxğç ekikykeviy, Ev Tots 
To ÖY Lat Bro (ox?) yiyvyrot, tå TE THs diya fil, óporwuata vol TA THS Evav- 
tlag exArcEacbat Suvatds wv me, TÀ LEV dToBAMN, Ta BE npoqépov elc uécov 
ÜLVİ) xal enddy Toç rëm vewv ıbuxais, rpoxoAo)pevoc Excatous slc &PETİŞ 
Ereofot xtHaWw cuvaxorovbodvtas Std TAY ULU) TEV. 


Wir hatten doch gesagt, glaube ich, jene sechzigjährigen Sänger des 
Dionysos müssten ein besonders gutes Gehór für die Rhythmen und 
das Gefüge der Harmonien entwickelt haben, damit einer bei der 
musikalischen Nachahmung die gute und die schlechte Nachahmung 
einer Seele in ihren verschiedenen Zustánden, nàmlich die Darstellungen 
einer guten und die einer schlechten Seele zu unterscheiden vermag und 
die einen verwirft, die andern aber óffentlich verbreitet und singt und die 
Seelen der jungen Leute damit bezaubert und so einen jeden von ihnen 
ermuntert, ihm auf dem Weg zum Erwerb der Tugend zu folgen und sich 
dabei von diesen Nachahmungen führen zu lassen. 


Die Stelle liest sich wie eine erstaunlich konzise Zusammenfassung der Funk- 
tion, die dem Dionysos-Chor im zweiten Buch zugekommen war; einzig der 
Weinkonsum findet keine Erwáhnung. Einer starken Deutung dieses positiven 
und genauen Rückbezugs gemäß könnte daher angenommen werden, dass 
allein die Erwáhnung des Chors dafür spricht, dass der Dionysos-Chor - und 
mit ihm alle drei Chöre des zweiten Buches — in die Gesetzgebung Magnesias 
integriert werden. Doch ein eingehender Blick auf den Fortgang der Passage 


52 Bergks Konjektur von &ğyxovroüTaç zu nevrmxovrobrag ist, wie Ritter 1985: 207 ad 812bc 
und Schópsdau 2003: 580 ad 812b9-10 hinreichend begründen, nicht notwendig. 
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lässt Zweifel an diesem Schluss aufkommen. Der Gast fährt folgendermaßen 
fort (dı—q, Übs. mod.): 


rot Tolvuv det ydplv toic p0öyyotç THs Aüpaç MpocypHabal, capyvetas Evexa 
THY Xopöğv, TOV TE lot xod TOV TTOLÖELÖMEVOV, ATOSISdVTAS mpóoxop8a 
TÀ POEy Lata cote pteykooci, 


Zu diesem Zweck also miissen nun der Kitharist und sein Schiiler wegen 
der Deutlichkeit des Saitenklangs die Töne der Lyra mit zu Hilfe nehmen, 
indem sie die Noten [der Lyra] mit den Noten [des Gesangs/Lieds] 
übereinstimmen lassen.53 


Zunáchst muss festgestellt werden, dass die Erziehungssituation zwischen 
dem Kithara-Lehrer und seinem Schüler mit derjenigen zwischen dem 
Dionysos-Sánger und dem jungen Zuhórer analogisiert wird. Der Rückbezug 
auf den Dionysos-Chor dient bei der Erláuterung der Aufgabe des Kitharisten 
als Vergleichsobjekt und steht nicht selbst im Fokus. Die schwierige Frage 
lautet dabei, worin genau dieser Vergleich besteht. Der Rückverweis nimmt 
beinahe wortgetreu eine Formulierung aus 670b2-3 auf (Übs. mod.): ,Denn für 
Rhythmen und Harmonien müssen sie ein gutes Gehór haben und beides gut 
kennen "52 Der Hinweis auf die Wahrnehmung in der Formulierung söotofiyroç 
Exew bzw. egatofdrouc yeyovevat (ein gutes Gehör haben) suggeriert, dass hier 
eine nicht nur theoretische, sondern auch praktische Musikkompetenz der 
Dionysos-Sänger betont wird. 

Diese praktische Kompetenz, die in 670b3-671a1 weiter ausgeführt wird, ist 
ihrerseits die Voraussetzung für die — hier im siebten Buch deutlich geforderte 
(eis uécov ÖLVf)) — eigene musische Praxis der Sänger: Durch ihr Beispiel führen 
sie die jungen Menschen zur Tugend.55 Der Kerngedanke der Parallelführung 
zwischen dem Kitharisten und dem Dionysos-Sänger besteht folglich im 


53 Die exakte Bedeutung des letzten Satzteils (anoddövras npöcxopda ta pðéypata tots p6ey- 
pact) ist sehr schwer zu bestimmen: Ich habe mich gegen Schöpsdau („die Töne der Saiten 
mit den Tönen des Gesangs übereinstimmen lassen“) so entschieden, da es im Fortgang 
der Passage zunächst um einen Vergleich zwischen der vom Dichter komponierten und 
der von der Lyra gespielten Melodie geht. Inhaltlich sind beide Deutungen zutreffend: 
Die Lyra hat exakt die komponierte Melodie zu spielen, der Sänger sie zu singen. Zu Über- 
setzung von typa durch ‚Note‘ siehe LSJ s.v. p9€yua 2 mit diesem Beispiel. Siehe zu der 
Stelle auch Wille 2001, Bd. 2: 693, 760-761 und Anderson 1994: 158-165, der zum gleichen 
Ergebnis kommt wie ich („one must play only the notes of the original melody“, 159) und 
zudem umfassende Überlegungen zum historischen Kontext anstellt. 

54 TOV yàp PLOLAY xai TOV öpyovtöv dvoryxatov abTois otv Qoo Or) coc Exeiv Kal ytyyooxety. 

55 Vel. 670d6-e2, 670e7-671a1 und oben 812c6-7. 
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notvvendigen Herbeiziehen der Praxis im Musikunterricht: Der Lernende ist 
darauf angewiesen, die Melodien zu hören, um sie korrekt singen zu lernen.56 
Während in Buch 2 der Dionysos-Chor diese Notwendigkeit exemplifiziert, ist 
es hier die Lyra, die aufgrund ihres deutlichen Klangs die Funktion des Vor- 
spielens der Melodie (sowie der Begleitung des Gesangs) erfüllt. Dafür muss 
die Lyra exakt der vom Dichter vorgegebenen Melodieführung des Lieds 
folgen, ohne Variationen oder Ausschmückungen. Die Aufgabe des Kithara- 
Lehrers ist somit durch die Analogie genau bestimmt: Das Lyra-Spiel ist nur 
als Begleitinstrument zu erlernen und nicht mit dem Ziel des Virtuosentums 
(vgl. roxdia, 812d4). 

Die Ausführungen machen deutlich, dass die textliche Evidenz im siebten 
Buch argumentativ nicht hinreicht, um den Schluss einer Eingliederung des 
Dionysos-Chors im Sinne einer Institution in die für die Kolonie geplante 
Erziehung zu rechtfertigen. Noch vier weitere Argumente sprechen dagegen: 
Zunâchst fehlt jegliche Information zu Praxis und Aufführungen des 
Dionysos-Chors sowie der anderen beiden Chóre, was angesichts der Genauig- 
keit der übrigen Ausführungen in Buch 7 überraschen würde. Darüber hinaus 
geht es im vorliegenden Textabschnitt um bestimmte Unterrichtsfácher, die 
nacheinander abgehandelt werden; der Dionysos-Chor in seiner Pluralitat 
‚unterrichtet‘ aber kein bestimmtes Fach. Drittens sind die Lehrer der einzel- 
nen Unterrichtsfácher gemäß Soqdı bezahlte Fremde (Eévot), während der 
Dionysos-Chor aus einer nach Alter abgegrenzten Gruppe von Bürgern besteht. 
Viertens und letztens wáre zu fragen, wie sich die in Buch 2 beschriebene 
musikkritische Funktion des Dionysos-Chors mit der Wahl von Gesetzes- 
vvachtern und Beamten für dieselben Aufgaben im sechsten Buch vertragen 
würde.57 

Wie lässt sich der allgemeine Charakter dieser sechs Rückverweise 
beschreiben? An erster Stelle ist zu bemerken, dass sámtliche Rückbezüge auf 


56 Die Passage wird in der Regel anders gedeutet. Für Bruns 1880: 69 stellt sie den Beweis dar, 
dass die Drei Chóre in die Gesetzgebung integriert werden. Müller 1935 zufolge wird mit 
dem Rückverweis untermauert, dass ,[d]ie Bewahrung der Bildung [...] von der strengen 
Beachtung der richtigen Rhythmen und Harmonien* (99) abhânge. Benardete 2000 
scheint anzunehmen, dass der Chor selbst Lyra-Unterricht gibt (217). Schópsdau 2003: 
578-580 ad 812b2-813a7 stimmt Müller zu und ergänzt, eine „sachliche Beziehung“ zum 
Dionysos-Chor bestünde darin, dass begabte Bürger durch den Musikunterricht auf eine 
Mitgliedschaft im Chor (dessen Aufnahme in die Gesetzgebung er somit voraussetzt) vor- 
bereitet würden. Für Bartels 2012 ist es jedoch auch deutlich, dass die Erwáhnung des 
Chors nicht die Aufnahme in die Gesetzgebung impliziert (147 Anm. 35). 

57 . Vgl 764c5-766c1. Larivée 2003: 42 mit Anm. 55 verfällt dem Missverständnis, dass 801d2- 
6 als Rückverweis auf den Dionysos-Chor zu deuten sei. Der Athener verweist hier aber 
vielmehr auf die Wahl der Beamten in Buch 6 (so auch Schópsdau 2003: 540 ad 801a8-d8). 
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die frühere Diskussion zwar nicht immer prázise, aber positiver Natur sind; nie 
wird etwas verworfen, sondern stets in seiner Bedeutung für die Gesetzgebung 
bestätigt. Damit entsprechen die drei Gesprächsteilnehmer ihrer Absicht, 
Elemente aus der früheren Diskussion ‚auszuwählen‘. Einige der expliziten 
Rückbezüge gehen über diese frühere Ankündigung hinaus, insofern sie den 
Anspruch der ,Ergânzung' des früheren Diskurses stellen, wie insbesondere 
796d6-8, e4-8 sowie 798d7-ei. Diese Ergünzungen, die zwar eine recht 
freie Form aufweisen, legen trotzdem eine wichtige Schlussfolgerung nahe: 
Die Gesetzgebung zur Erziehung kann nicht unabhángig vom Vorgesprách 
gelesen werden; die beschlossenen Gesetze selbst setzen die theoretischen 
Ausführungen des Einleitungsteils — zum allgemeinen Erziehungsbegriff, zur 
Zensur von Dichtung und Musik, zum mimetischen Tanz, zur Anthropologie 
und schließlich zur praxisorientierten Unterweisung im Gesang — voraus. 
Umgekehrt wird aus der Konfrontation deutlich, dass das zweite Buch aus 
der Perspektive des siebten als eine Sammlung von Denkansátzen betrachtet 
wird, die für die Gesetzgebung von Nutzen sind. Es wird nicht in seinem 
geschlossenen Zusammenhang wieder aufgenommen, sondern die erneut 
aufgegriffenen Aspekte werden aus dem festen Argumentationszusammen- 
hang des zweiten Buches herausgelóst. Ebenso wenig wie als geschlossener 
Diskurs wird das zweite Buch im Sinne eines politischen Entwurfes wieder 
aufgenommen, der die Organisation der institutionellen Erziehung bereits 
vorgibt. Es lásst sich nur so viel sagen, dass das Ende des Curriculums vielleicht 
dem Übergang vom Musen- zum Apollon-Chor entspricht. In diesem ent- 
scheidenden Punkt weichen die hier gewonnen Erkenntnisse von Mouzes Dar- 
stellung ab: Sie ist der Ansicht, dass Buch 2 bereits ein „programme partiel“58 
des Erziehungscurriculums erarbeitet. Diese These wird durch die Rückbezüge, 
in keinem von denen eine Eingliederung eines Programmteils in die staatliche 
Erziehung erfolgt, nicht gestützt. Noch weniger kann die Deutung von Lutz 
überzeugen, dem zufolge die beiden Erziehungsdiskurse inkompatibel sind.59 


58 Mouze 2005: 84 (‚les deux schémas d'explication doivent être combinés", ebd.). Über- 
zeugend ist jedoch ihre Schlussfolgerung, dass die Vermischung legislativer und meta- 
legislativer Elemente in beiden Büchern ein Zeichen des wesentlich erzieherischen 
Charakters der Aufgabe eines Gesetzgebers sei. 

59 Ihm zufolge zielt der erste Erziehungsdiskurs auf die Erzeugung der richtigen Art von 
Lust und der zweite auf die Erzeugung von religiöser Ehrfurcht ab (Lutz 2012: 102, 114- 
115). Doch diese Deutung ist oberfláchlich und kann mit Blick auf die vielen inhaltlichen 
Gemeinsamkeiten und positiven Rückverweise nicht überzeugen. Die genannten Unter- 
schiede haben andere Gründe (v.a. die Fokussierung der Mäßigung in Buch 2). Zudem irrt 
Lutz in der Behauptung, dass das Curriculum seine Ziele nicht erfülle (132). 
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Was lässt sich daraus schließen? Es scheint, dass die philosophischen Aus- 
führungen zur Musik, zum mimetischen Tanz und zur Ethik in Buch 2 und 
Buch 7 im Zusammenhang diskutiert werden, weil sie den Gespráchspartnern 
zufolge eine gemeinsame theoretische Grundlage aufweisen, die aufrecht- 
erhalten wird. Doch so verlockend der Gedanke von ,Magnesias drei Chóren' 
sein mag: Als konkrete politische Institutionen, die Teil der Erziehung der 
Kolonie sind, werden sie im siebten Buch nicht in die Gesetzgebung integriert. 


4 Die Drei Chöre des zweiten Buchs 11: Ein Fest für Dionysos 


44 Die Drei Chóre als stándige politische Institutionen? 

Mit Blick allein auf den Dionysos-Chor ist noch eine weitere Hypothese 
seiner Eingliederung in die Gesetzgebung vorgebracht worden: Annie Larivée 
argumentiert in einem stark rezipierten Aufsatz dafür, dass „le Choeur de 
Dionysos est non seulement un lieu de formation complémentaire pour les 
membres du College de veille, mais aussi l'organe institutionnel par lequel ils 
pourront appliquer leur science musicale e morale*.9? Die von Larivée vor- 
genommene Engführung und sogar weitgehende personelle Identifikation 
zwischen dem Dionysos-Chor und der Nächtlichen Versammlung (voxrepi- 
vöç güAQoyoç) basiert auf mehreren strukturellen Gemeinsamkeiten zwischen 
beiden Gruppen. 

Bereits das verwandte Vokabular ist charakteristisch, da beide als gúd- 
Aoyoç (Versammlung), ovvovai« (Beisammensein) sowie als Deioc (göttlich) 
bezeichnet werden und den Teilnehmern beider Zusammenkünfte eine &xpi- 
Beotépa naeia (gründlichere Erziehung) zugesprochen wird.9! Weiterhin gibt 


60 UHLarivee 2003: 44. Weit vor Larivée hat bereits 1896 Ritter vorgeschlagen, dass der 
Dionysos-Chor „die Vorschule des vurepnéc EbMoyoc“ sei (Ritter 1985: 350). Lewis 1998 
sieht eine Ahnlichkeit zwischen beiden (16). Pangle 1980: 420 und 508 glaubt, dass 
die Náchtliche Versammlung als philosophische Institution den Dionysos-Chor und 
seine poetische Kompetenz ersetze. Auch Panno 2007, der Larivée rezipiert, geht von 
einer ,sovrapposizione molto forte fra coro e Consiglio Notturno* aus (153, auch 150). 
Er stützt auf die Überlagerung sogar einen wichtigen Teil seiner Deutung hinsichtlich 
der Integration tragischen Konflikts in die Nomoi-Polis (insb. 8). Centrone 2021: 89 setzt 
die Engführung fort. Anders aber Mouze 2005: 205, der zufolge die hóhere Bildung des 
Dionysos-Chors nicht, wie die der Náchtlichen Versammlung, dialektisch ist, und Bartels 
2020, die lediglich von einer Analogie auszugehen scheint (,the nocturnal council, which 
is, at it were, the sober incarnation of the chorus of Dionysus‘, 165, vgl. 152). 

61  cüÜMoyoc: 671a5 und z.B. 90844, 90984; ovvovala: 672a1 (und einige Male bereits im ersten 
Buch in Bezug auf das Symposion) und g51e5, 968c6; öztoç: 666d6 und 969b2, 96648; 
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es auffallende Parallelen hinsichtlich der Teilnehmer: Die regulären Mitglieder 
der Náchtlichen Versammlung sind mindestens fünfzig Jahre alt (jedoch 
vielleicht in der Mehrzahl — was Larivée übersieht — sogar über sechzig); jeder 
von ihnen ist aufgefordert, einen jüngeren Mann von mindestens dreißig 
Jahren mitzubringen.52 Damit entspricht die personelle Zusammensetzung 
des vuxtepivög güMoyoç nicht nur den Altersangaben des Dionysos-Chors 
(allerdings unter Einschluss der älteren ‚Geschichtenerzähler‘, zu denen in der 
Nachtlichen Versammlung keine Abgrenzung besteht), sondern sie scheint 
auch eine dort bereits angelegte Unterteilung in jüngere und ältere Mitglieder 
des Chors ab fünfzig Jahren wieder aufzunehmen.®3 Auch auf das in der Ein- 
beziehung der Jüngeren angedeutete Konzept einer individuellen Erziehung 
wird im zweiten Buch bereits angespielt.9^ Drittens hebt Larivée Gemeinsam- 
keiten in der gesellschaftlichen Rolle beider Gruppen hervor: Beide sind 
für die Bewahrung (swtypix) und Überwachung (quAox/) der korrekten 
Erziehung bzw. der Verfassung verantwortlich.65 Diese Funktion erfüllen sie 
aufgrund ihrer höheren, philosophisch geprägten Bildung. Schließlich bleiben 
beide Gruppen unter sich und besitzen einen elitâren Charakter. Dem nahe- 
liegenden Einwand der sich stark unterscheidenden Kontexte, in dem der 
alkoholisierte Chor und die frühmorgendliche Versammlung wirken, begegnet 


axpBeotépa modelo: 670e2, 965b1. Bis auf Letztere wird jedoch keiner der Begriffe aus- 
schließlich für den Dionysos-Chor und die Nächtliche Versammlung gebraucht. Vgl. zur 
,höheren Bildung' auch Kap. 1v.2.2. 

62 Vgl. zur personellen Zusammensetzung der Versammlung gemäß 951d5-e5 und g61a1-cı 
bereits Kap. Iv.2.2. Gesetzeswâchter dürfen ihr Amt ab dem fünfzigsten Lebensjahr für 
zo Jahre ausführen, also bis zum siebzigsten (755a4—b2). Auch die Vorgänger des Auf- 
sehers über die Erziehung, der bei Antritt seiner fünfjáhrigen Amtszeit fünfzig Jahre alt 
sein muss (765d7, 766b7), sind alter als sechzig. Die Euthynen (Bürger, die die hóchste 
Auszeichnung erhalten haben und Priester des Apollon und des Helios sind), sind fünfzig 
bis fünfundsiebzig Jahre alt (945e2—947b3). Die Beobachter sind bei ihrer Ausreise fünfzig 
Jahre alt und kehren nach hóchstens zehn Jahren zurück, bevor sie nach einer Prüfung 
ihrer Würdigkeit Mitglieder der Versammlung werden (951c6-d5). Die jüngeren Begleiter 
werden erwähnt in 951e3-5 und 961a8-bı. Für Bartels’ Bemerkung, dass ,İtlhe age of 60 
is also the minimum age for a member of the nocturnal council" (Bartels 2017: 109) finde 
ich keine Belege. 

63 Vi. insb. 665b5-6, 670a4-5 und bı. Zum Gedanken der Unterteilung des Dionysos-Chors 
in Altersklassen vgl. Ritter 1985: 52-53, England 1921, Bd.2: 294 ad 812bg und Müller 1935: 
63 Anm.2. 

64 Vgl. 666e2-667ai, wo der Athener die bei Kretern und Spartanern übliche Erziehung ‚in 
Herden' einer individuellen Erziehung entgegensetzt. 

65  owrnpia: 653a3 und z.B. 960e9, 961ds, 10, e2; puvàaxý: 654d8 und 964d7. 
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die Autorin mit der These, dass die Symposien ,ne doivent absolument pas 
&tre confondus avec l'institution du Choeur de Dionysos, instance critique 
hautement qualifiee“.66 

Die von Larivée herausgestellten Entsprechungen sind unzweifelhaft vor- 
handen. Sie werden deshalb an gegebener Stelle noch einmal aufgegriffen 
werden. Doch ihr gesamter Ansatz fuf$t auf einer unsicheren Basis: Wie die 
beiden Zitate oben zeigen, geht auch sie fest davon aus, dass es sich beim 
Dionysos-Chor um eine politische ,institution und ein organe institutionnel‘ 
derjenigen Kolonie handelt, die erst ab Ende des dritten Buches in den Blick 
kommt. Ohne diese Grundlage, die sich durch den Text nicht stützen lâsst, 
kónnen die von ihr identifizierten Gemeinsamkeiten zwischen dem Dionysos- 
Chor und der Nâchtlichen Versammlung erst einmal nur als Analogie ver- 
standen werden, ausgehend von der nicht auf die institutionelle Einbeziehung 
von Ersterem in das politische System der Kolonie geschlossen werden kann. 

Die bisherige Untersuchung hat die von Tecugan diagnostizierte Kluft 
zwischen dem Einleitungsteil und dem übrigen Text der Nomoi nur vergrößert. 
Dass gerade die für die ersten beiden Büchern zentrale Thematik des Rausches 
und mit ihr die dionysischen Chorsânger, ,derentwegen die meisten unserer 
früheren Erörterungen vorgetragen wurden“67 (664d8-9), nicht explizit in den 
Gesetzesentwurf integriert werden, stellt den Leser vor ein grof$es Rátsel. 

Weiter verscharft wird diese textliche Problematik durch einen eingehenden 
Blick auf die Konzeption der Drei Chóre innerhalb des zweiten Buches. Denn 
auch hier tun sich Inkonsistenzen und offene Fragen auf, wenn man die Drei 
Chöre als ständige politische Institutionen betrachtet.68 Die Chöre entwerfen 
das eindrucksvolle Bild einer tanzenden Stadt, in der „jeder, Erwachsener und 
Kind, Freier und Sklave, Mann und Frau, ja die ganze Stadt der ganzen Stadt, 
sie sich selbst, ohne Unterlass den Zaubergesang vorsingen muss“69 (665c3— 
4, Übs. mod.). Doch die Chóre umfassen nur scheinbar die ganze Stadt und 
teilen sie in vier Bevólkerungsgruppen: Ganz entgegen der behaupteten Ein- 
beziehung der ganzen Stadt bestehen sie — jedenfalls mit relativer Sicherheit 
der Apollon-Chor und mit absoluter der Dionysos-Chor - nur aus mánnlichen 


66  Larivée 2003: 37. 

67 = dv xdpw ol xAztorot röv Euppoodev Eopyoyaay Adywv. 

68 Vgl. Benardete 2000: „The Stranger's account of the choruses is confusing from the start“ 
(76). Obgleich seine Darstellung in mehrfacher Hinsicht verfehlt ist, bringt er doch einige 
Konflikte im Text treffend ans Licht, etwa zwischen der Richterfunktion des Chors und 
seiner Trunkenheit (83). 

69 Öly TH zöAst Öğüy THY nóv adtTH avt Enddovony un Tadecbat. 
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Bürgern.” Wenn man eine Rotation von einem Chor zum nächsten animmmt, 
könnte dasselbe sogar auch für den Musen-Chor gelten. Dies wiederum 
stünde im Konflikt zum siebten Buch, wo die Einbeziehung der Frauen in die 
Erziehung so deutlich gefordert wird. 

Wie kann ferner ein Chor eine gesamte Bevölkerungsgruppe umfassen? Ist 
eigentlich eine Auswahl von Personen der jeweiligen Altersgruppe gemeint 
oder gibt es mehrere Chöre? Diese Fragen betreffen alle drei Chöre, doch 
insbesondere beim Dionysos-Chor steht die Formulierung, dass er „die über 
Dreißig- und bis Sechzigjährigen‘”! (664dı-2) umfasse, in starkem Konflikt zu 
seiner spezifischen — mit Larivée elitären — Aufgabe der Bewertung und Aus- 
wahl angemessener Gesänge. Es sei daran erinnert, dass sich die Sänger des 
Chors durch ihre Einsicht (ppövyctç, 665d2) auszeichnen.”? Während weiter- 
hin die Mitglieder des Dionysos-Chors sich in einem genau bestimmten 
Kontext berauschen, wird in Bezug auf die jüngeren Sänger des Apollon-Chors, 
die vermutlich öffentlich auftreten, nicht gesagt, in welchem Rahmen sie die 
ihnen erlaubte beschränkte Menge an Wein zu sich nehmen dürfen. Sollen sie 
den Wein, analog dem Chor der Älteren (die des Rausches bedürfen, um zu 
singen), vor ihrem Auftritt zu sich nehmen? Oder ist beides als entkoppelt zu 
denken und die Apollon-Sänger nehmen auch am Symposion teil?73 Nimmt 
man die Stelle 664b4-5 beim Wort, der gemäß alle drei Chöre die Kinder 
besingen sollen, entsteht zudem ein latenter Widerspruch zur in 666c4-6 
erwähnten beschränkten Zahl der Zuhörer beim Auftritt der Dionysos-Sánger. 
Schließlich wirkt es fast komisch, dass die sich durch ihre besondere musisch- 
philosophische Kompetenz auszeichnenden Sänger des Dionysos-Chors 
beim Symposion als „Nichtnüchterne“ (oi un viypovreç, 671d7; 672a3) der Auf- 
sicht durch ,unerschütterliche und nüchterne Befehlshaber“, die „Führer des 


70 Siehe für den Apollon-Chor 666bı-2 und für den Dionysos-Chor da, mit Spaltro 2011: 112— 
113. Das Bestehen von gemischten Chören lässt sich nicht gut mit der Behauptung der Ver- 
schiedenheit von männlicher und weiblicher Musik (669c3—4, 802d8-803b8) und der ab 
dem siebten Lebensjahr getrennt verlaufenden Erziehung (794c3-6, s.o. 3.1) verbinden. 
Bezugnahmen auf gemischte Chöre könnten dennoch in 771e5-772a4 und 796c2-3 vor- 
liegen, vgl. Lonsdale 1993: 28-29. Zu gemischten Chören in der griechischen Antike all- 
gemein siehe Calame 1997: 25-26. Obgleich bereits in Buch 1 die Einbeziehung der Frauen 
gefordert wird (631d6—e1), stehen sie im zweiten vollständig im Hintergrund (vgl. 658d3, 
665c3, 669c4, 674b6). 

71 TOÜÇÜMEP ToLdxovro En) EXPL TAY EĞİ)XOVTU yeyovöroç. 

72 Siehe zu diesem Konflikt bereits Ritter 1985: 49 (dass der Chor die gesamte Generation 
umfasse, ,widerspráche entschieden der auch in den Gesetzen nicht aufgegebenen 
Grundanschauung Platos“). 

73 Tecusan 1990 zeigt auf, dass in Bezug auf das Symposion viele Details unklar bleiben 
(247-255). 
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Dionysos“, d.h. durch die „Übersechzigjährigen“7* bedürfen (671d6—e2).75 Die 
Mitglieder dieser vierten Bevólkerungsgruppe, der zuvor nur die geringfügige 
Aufgabe zugesprochen worden war, ,Geschichten aus góttlicher Eingebung zu 
erzâhlen“76 (664d2—4), werden hier auf einmal zu „Gesetzeswächtern und Mit- 
arbeitern dieser Gesetze“77 (671d5-6).78 

Es scheint, dass die Drei Chóre als stândige politische Institutionen, welche 
die gesamte Bürgerschaft umfassen und in drei Altersklassen einteilen, selbst 
innerhalb von Buch 2 kaum haltbar ist. Einige Interpreten haben deshalb für 
rein symbolische Deutungen der Chóre, insbesondere des Dionysos-Chors und 
des Symposions optiert. Bereits Morrow fragt sich, „whether it [the chorus of 
the elders] is to be taken as more than a symbol for the supervisory role of 
the elders, particularly as critics and censors of dance and song“. Er schliefst: 
„A definite organ of the state it cannot be.“7? Auch Bartels argumentiert, dass 
„Plato does not have the Athenian envisage a symposion in the new city“. 
Vielmehr sei das Symposion — das sie mit dem Dionysos-Chor identifiziert — 
„a tongue-in-cheek version of the society characterized by lawfulness“.80 


74 voüç d0opoğovç xol vnpovras ... atpaTHYoUS; toig Myepdcıv Tots tod Alovüdov; toig ntp 
e=nxovta ty yeyovöow. Einige Kommentatoren nehmen an, dass die Altersangaben des 
Dionysos-Chors nicht konsistent sind bzw. der Chor im Laufe des Textes immer älter 
wird (z.B. Morrow 1960: 318, Prauscello 2014: 162). Dies entspricht nicht der Wahrheit: Die 
Altersspanne der Dionysos-Sönger wird von Anfang an auf zwischen dreif$ig und sechzig 
Jahren festgelegt (664dı-2). Danach gibt es Bezugnahmen auf das Alter der Sänger in 
665b5-6 (Männer über dreißig und sogar über fünfzig bis zum sechzigsten Lebensjahr), 
in 670a4-5 und bı (die bereits über die Dreifig oder gar die Fünfzig hinaus sind; die 
Fünfzigjährigen), und 812b9-10 (jene sechzigjährigen Sänger des Dionysos). All diese 
Altersangaben fallen in den anfangs abgegrenzten Rahmen. Die einzige Stelle, in der auf 
,Übersechzigjâhrige“ Bezug genommen wird, ist die oben zitierte, die sich aufgrund des 
Kontextes (die angesprochenen Personen sind nüchtern!) nicht auf den Dionysos-Chor 
beziehen kann, sondern auf die ‚Geschichtenerzähler‘ von 664d2-4. Zu diesem Ergebnis 
kommt auch Schöpsdau 1994: 340 ad 671d5-e3. 

75 Bartels 2020 nimmt an, dass es die älteren Mitglieder des Dionysos-Chors sind, die 
als Symposiarchen fungieren, doch mir scheint das durch die oben zitierte Stelle aus- 
geschlossen zu sein. Die Funktionen des musischen Richters und des Symposiarchen 
sind voneinander zu entkoppeln. Auch Tecugan 1990: 251-253 âufert Schwierigkeiten, die 
Symposiarchen zu bestimmen. 

76 pqo6oAöyonç ... Gud Deloac puns xorco eet Oo. 

77 TOV VOHWV ... vouoqüAoxotc xod cuVdnULoUpYyous. 

78 Der Lósungsversuch von Bartels 2012 überzeugt nicht. Sie nimmt an, dass die Altesten 
əthe authoritative judge of the objectively best music“ (134) seien, nicht die Mitglieder des 
Dionysos-Chors. Es geht deutlich aus 670e4—671a4 hervor, dass dem Dionysos-Chor die 
Bewertung der Gesánge zukommt. 

79 Morrow 1960: 318. 

80 Bartels 2017: 113 und mı. Zur Identifikation von Dionysos-Chor und Symposion (auf die 
ich unten zurückkommen werde) vgl. 109. Eine symbolische Deutung der Symposien im 
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4.2 Ein alternativer Ansatz: Die Chöre als Festentwurf 

Dass jedoch die Konzeption der Drei Chöre und des Symposions nicht auf 
eine augenzvvinkernde Analogie zur Gesellschaft reduziert vverden kann, 
hat bereits die ausführliche Analyse im vorigen Kapitel gezeigt. Der dort vor- 
gestellten ersten Deutung gemaf$ dient die Regelung des VVeinkonsums für 
die drei am Chortanz beteiligten Generationen der Erlauterung eines lebens- 
zeitbasierten Mafigungsbegriffs. Eine Möglichkeit bestünde nun darin, es 
bei dieser moralpsychologischen Deutung zu belassen, welche diesem so oft 
kritisch hinterfragten Textabschnitt eine fiir den Dialog grundlegende philo- 
sophische Bedeutung verleiht. 

Doch diese Entscheidung wäre aus einem triftigen Grund unbefriedigend: 
Die moralpsychologische Interpretation des fünften Kapitels kann zwar der 
offenbaren Einbeziehung der gesamten Bevólkerung in die Drei Chóre sowie 
dem im Alterungsprozess gesteigerten Weinkonsum Sinn zusprechen, jedoch 
nicht der Art und Weise der Einführung der Drei Chóre, die nun einmal so 
erfolgt, als handele es sich um konkrete Institutionen in einer Polis. Die zweite, 
jetzt zu erarbeitende Deutungsebene der Drei Chóre wird diesem wichtigen 
Aspekt des Textes Rechnung tragen. Es wird sich zeigen, dass es zwischen den 
beiden interpretatorischen Alternativen der stándigen politischen Institution 
und den symbolischen Minimaldeutungen nach dem Stil Morrows und Bartels' 
eine dritte politische Deutungsmöglichkeit gibt, die sowohl den erwähnten 
Inkonsistenzen im zweiten Buch begegnen kann als auch eine Anbindung an 
den Folgetext erlaubt. 

Eine genaue Lektüre der Passage, in welcher der Athener die Drei Chóre 
einführt, bildet den Ausgangspunkt der Untersuchung (664b3-5, c4-d2, Übs. 
mod.): 


TÖ META TOÜTO Tolvuv ¿pòv dv ely Aéyetv. gypi yàp Amavras Özü, excdew TpEİÇ 
ÖVTAÇ TOUS Xopodg Ett véotg obcotc tals buyaiç xal amarais TV moto (...). 
Tpörov [LEV Tolvuv 6 Movcöv yopöç ó ztotöncöç pf drot öy elolol TpÖTOÇ TÂ 
TOLGÜTOL elc TÖ iécov dadpevos ATAY GTTOVÖN xal Bin TH mée, Özörepoç öz ó 
MEXPL TPLÂKOVTO Gréin, TOV TE İlotöyo &roco oo pievoc udprupa TAV Aeyopévov 
AAmdelas népi xal tots veotç Deum peta nedos yiyvaodaı Emevxönevoc. dei 
öt 87) xol Ett Toitoug tods bE tpiåxovta ETH EYDİ TAV EErxovra YEYOVÖTAÇ 
döeiv. 


Sinne einer ,métaphore de la cite“ (270) wird bereits von Mouze 2005 vertreten, vgl. 249- 
253, 269-271. 
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So ware es denn nun wohl meine Aufgabe, den nächsten Punkt vorzu- 
tragen. Ich behaupte nämlich, dass alle Chöre, deren es drei geben soll, 
mit ihrem Gesang die noch jugendlichen und weichen Seelen der Kinder 
bezaubern müssen. [...] Zunächst also wird der den Musen geweihte Chor 
der Kinder am zweckmäßigsten als Erster auftreten, um solche Lehren 
öffentlich mit allem Ernst und vor der ganzen Stadt zu singen; als Zweiter 
dann der Chor derjenigen unter dreißig Jahren, der den Apollon Paian 
als Zeugen für die Wahrheit seiner Worte anruft und ihn anfleht, dass er 
sich mit seiner Überredungsmacht den jungen Mannern gnádig erweisen 
möge; als dritte müssen aber auch noch die Dreißig- bis Sechzigjáhrigen 
ihre Lieder anstimmen. 


Was unmittelbar ins Auge fallt, ist die Abruptheit und Kontextlosigkeit, mit 
der von den vorigen abstrakten Erláuterungen über musische Zensur zur 
Einführung der Drei Chóre übergegangen wird: Der Leser ist plótzlich auf- 
gefordert, sich eine konkrete Polis vorzustellen. Doch wie der zweite Teil des 
Zitats zeigt, soll es die drei eingeführten Chóre in dieser Polis nicht lediglich 
allgemein „geben“ (övroç), sondern sie sollen in einer bestimmten Reihenfolge 
auftreten: „Zuerst“ und „als Erster“ (np&rov ... pÖTOÇ) soll der Kinderchor „die 
Bühne betreten“8! (zigíot), um vor der als Zuschauer versammelten ganzen 
Stadt zu „singen“ (&oópevoç). Die Verbindung des potentialen Optativs mit 
einem Partizip Futur scheint auf ein konkretes Ereignis in einer vorgestellten 
Zukunft hinzudeuten, dessen Details der athenische Fremde vorzeichnet. Der 
zeitliche Ablauf dieses vorgestellten zukünftigen Auftritts wird anschließend 
hinsichtlich des Apollon-Chors (özörepoç ö£) sowie des Dionysos-Chors (Tpi- 
tous) fortgesetzt. Anders als für die ersten beiden Chöre ist es für Letzteren 
unangemessen, ,im Theater und vor allen móglichen Leuten aufrecht dazu- 
stehen und zu singen“? (665e5-6). Auch seine Musik ist daher eine andere als 
„die bei den gewöhnlichen Schauspielen“ (cíjc öv tots xotvoic de&TpoLç, 667b1).53 
Bei dem Rahmen, in dem dieser Chor auftritt, scheint es sich in der Tat um 
das Symposion zu handeln, bei dem weniger Zuschauer, und nur Bekannte, 
zugegen sind.84 


81 Vel. für diese Übersetzung England 1921, Bd.1: 308 ad 664c5 („this word is here used in the 
technical sense of ‘coming on’ to the stage at a public festal performance‘). 

82 ev Bedrpw ye xai mavrololç dvOewmotc di8sety EoTWÇ ópOóc. 

83 ` Zur Moca xaMioty siehe Kap. v11.3.2. 

84 Die Erwähnung der ovacitia in 666b3 könnte zu der Annahme verleiten, dass der Rausch 
allgemein bei den gemeinsamen Mahlzeiten gestattet ist, die auch im folgenden Text 
der Nomoi mehrfach erwähnt werden. Doch wieder reicht die textliche Grundlage für 
diesen Schluss nicht hin: Der Leser vveif$ bereits aus dem ersten Buch, dass gemeinsame 
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Welches Gesamtbild ergibt sich aus der genauen Betrachtung der Passage? 
Viel eher als mit einem tâglichen Erziehungsprogramm scheinen die Chöre mit 
Festen assoziiert zu sein, und statt nur allgemein mit Festen verknüpft zu sein, 
scheinen sie Teil eines konkreten Gestaltungsentwurfs für ein Fest zu Ehren der 
genannten Götter zu sein, das in einem Symposion seinen Abschluss findet.85 
Die Plausibilitat dieser These kann mit Blick auf die Thematisierung der Feste 
im zweiten Buch sowie die betonte Ervvahnung einer bestimmten Festlichkeit 
bereits im ersten aufgezeigt werden. 

Wer den Text auf weitere Hinweise auf die Bedeutung des Festes im zweiten 
Buch untersucht, wird in zwei einschlagigen Passagen leicht fiindig. Erstens 
stellt bereits der Beginn die Feste in den Mittelpunkt des Gesprächs (653c7—ds, 
Übs. mod.86): 


tovtwv yap ÖN TÖV ópOQc ceOpopuévov N8ov@v xai Aöröv nadev OÜGÜV 
XAAĞTAL Tots öyöpoorrotç xai StapOeip|etat KOTA nord Ev TH Btw, Bol dE oixti- 
pavtes TÒ TOV AVÕPWTWV ETİTOVYOV TEPUKOG YEVOÇ, dvanatAag TE GÜTOİÇ TÖV 
növwv ETAEAVTO Tas TAY EopTaY &MOLBdç Totç Bets, xo Möücoç And Mund TE 
povonyetyy xoi Atövocov cuveoproto tàc £öooovv, İV” enavopd&vraı TAÇ dré re 
TPOYAÇ YEVOMEVAÇ EV Taig Eoptais peta Gedy. 


Von der in der richtigen Heranbildung dieser Lust- und Schmerzgefühle 
bestehenden Erziehung verliert nun bei den Menschen im Laufe des 
Lebens ein Grofteil an Spannung und schwindet; die Götter aber, die 


Mahlzeiten (in Sparta und Kreta) nicht zwangsläufig Weinkonsum einschließen. In der zu 
gründenden Kolonie sollen die ovocit darüber hinaus täglich stattfinden (762c1-2), und 
es ist kaum zu vermuten, dass der Rausch jeden Tag gestattet sein sollte. In 806e4-807a3 
schließlich wird zwar im Zusammenhang der gemeinsamen Mahlzeiten ein Trankopfer 
erwähnt, aber auch hier lässt sich kaum vorstellen, dass alle (männlichen) Teilnehmer ab 
dreißig Jahren betrunken sein sollten. Alle diese Annahmen würden schließlich eklatant 
775b4-6 (s.u.) widersprechen. Das in 666b3 erwähnte cvocitiov meint demgemáf$ wohl 
eine spezifische gemeinsame Mahlzeit am Tag des Festes. Auch Tecuşan 1990: 256-257 
verwirft diese Hypothese. 

85 Es scheint mir wichtig, den Hauptakzent dieser alternativen Deutung hervorzuheben, 
nâmlich dass es sich um einen Projektentwurf für ein bestimmtes Fest handelt. Denn die 
Assoziation der Chóre mit Festen allgemein ist in der Literatur bereits betont worden: 
Die Hypothesen über Platons Inspirationsquellen (s.u. 4.3) setzen dies voraus und 
Mouze 2005: 212-213, 221 und Meyer 2015: 281 ad 664c5-6 formulieren es explizit. Ver- 
kannt worden ist jedoch a) der Status dieser Assoziation (ein konkreter Entwurf) und 
b) die Implikationen dieser Assoziation in Bezug auf das Verhaltnis zu Buch 7 und die 
Aufnahme der Chóre in die Gesetzgebung. 

86 Vel. zur Modifikation der Übersetzung Kap. v111.3.3, wo die Passage in anderem Kontext 
noch einmal eingehend betrachtet wird. 
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Mitleid mit dem zur Mühsal geborenen Geschlecht der Menschen 
empfanden, haben zu ihrer Erholung von den Mühen als Gegengabe die 
Feste zu Ehren der Götter angeordnet und ihnen die Musen, den Musen- 
führer Apollon und den Dionysos zu Festgenossen gegeben, damit sie die 
(damals) erfolgte Erziehung an den Festen mit Hilfe der Gotter wieder 
aufrichten. 


Ohne Zweifel liegt der Fokus dieser ersten Erwâhnung des aus den Musen, 
Apollon und Dionysos bestehenden Dreigespanns nicht auf der alltáglichen 
Erziehung, sondern auf ihrer Erneuerung bei einem festlichen Anlass: Ganze 
dreimal erscheint in diesem kurzen Abschnitt &opm/£opralw (Fest/feiern). 
Ebenso deutlich ist, dass die Hauptaufmerksamkeit bereits hier nicht den 
jungen Menschen gilt, sondern álteren Bürgern, welche die Erziehung bereits 
durchlaufen haben, sodass sie in der Gefahr schweben, sie mit der Zeit zu ver- 
lieren. Das Konzept des Festes scheint dabei ebenso eng an das große Problem 
der Bewahrung (cwtypia, 653a3) der richtigen Erziehung geknüpft zu sein wie 
es kurz zuvor schon vom Symposion ausgesagt worden vvar.57 Beide Kontexte 
gehóren also zusammen. 

Die andere Bezugnahme auf Feste findet sich innerhalb des Gedanken- 
experiments in Abschnitt b) des zweiten Buchs. Indem der Athener hier eine 
Wettbewerbssituation entwirft, in welcher keine Abgrenzung nach sportlichen 
oder musischen Kategorien stattfindet und der Sieger, d.h. der unterhalt- 
samste Kontrahent, einzig aufgrund der Lust der Zuschauer bestimmt wird, 
will er seine Gespráchspartner zu der Einsicht bewegen, dass verschiedene 
gesellschaftliche Gruppierungen unterschiedlich abstimmen werden und die 
Lust somit kein ausschlaggebendes Bewertungskriterium sein kann. Dieses 
gedankliche Experiment wird folgendermaßen eingeführt (657dı-68®): 


do” odv op Duén Ol göy vöot MÜTOİ yopevew Erotot, TÒ BE TAV mosoğurepoov 
Dun Exelvoug ad Üzepoüvreç dye Yyobpeda npenövrug, xalpovtes TH Exel- 
vwv mardid TE xol Zoprdoet, ¿neid TO nap Hutv Huds EAappov exActzet vin, 
8 xo$oüvreç xol domalönevo: TİİEMEV oÜTWÇ öyövoç tots Suvapevots NaS ört 
pc elc THY VEĞTYTA vuy Erteyelpew; 


87 Dieses Problem, dass die in der Jugend erhaltene Erziehung mit der Zeit in der Wirkung 
nachlässt, steht bereits seit dem ersten Buch im Hintergrund des Gesprächs, vgl. 644b2-4. 

88 Siehe zu dieser Passage die Beiträge von Jackson 2016: insb. 165-167 und Olsen 2017, die 
das hier beschriebene Verháltnis zwischen Darsteller und Zuschauer beide als eine Form 
der ,kin[a]esthetic empathy“ bestimmen. 
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Ist es nun nicht so, dass unsere jungen Leute selber zu tanzen bereit sind, 
wir Álteren es dagegen für einen schicklichen Zeitvertreib halten, wenn 
wir ihnen zuschauen und uns an ihrem Spiel und ihrem Fest erfreuen, da 
ja unsere Behändigkeit nachlässt? Weil wir uns aber nach dieser sehnen 
und an ihr hängen, veranstalten wir Wettbewerbe für diejenigen, die am 
besten imstande sind, durch die Erinnerung unsere Jugend wieder in uns 
wachzurufen? 


Kleinias bejaht. Die anschliefSend vorgebrachte Frage, ob der Masse rechtzu- 
geben sei, dass unter den „Feiernden“ (£oprdçovreç) derjenige „den Siegespreis 
davontragen" (tà vuenmpıa gépetv) solle, „der uns am meisten Vergnügen und 
Freude bereitet"? (657e1-6), leitet über zur problematischen Rolle der Lust 
in der Bewertung künstlerischer Darbietungen. Diese, wie mir scheint, in der 
Regel zu wenig beachtete Textstelle formuliert sehr konkret den Rahmen, in 
dem einige Seiten spáter die Einführung der Drei Chóre vorgenommen wird, 
auch wenn freilich hier noch keine Rede von der aktiven Rolle der Alteren 
ist, die spáter im Fokus stehen wird. Zwei weitere wichtige Entsprechungen 
zu den Drei Chören springen ins Auge: Zum einen wird auf die während 
eines Festes stattfindenden Agone, die hier beschrieben werden, auch spáter 
zurückgegriffen. Es ist prázise die Vorstellung, ;wie die bei den Agonen um 
den Sieg wetteifernden Chóre durch Stimmbildungsübungen abgemagert und 
ausgehungert zu singen"9? (665e7—8), welche die Dionysos-Sänger mit Wider- 
willen und Hemmungen vor dem Auftritt im Theater erfüllt. Zum anderen 
bedarf der Status des Gedankenexperiments dieses von den Álteren für die 
Jüngeren veranstalteten Festes und Wettbewerbs einer Hervorhebung: Der 
Athener befindet sich bereits in dieser Passage, welche die spátere Konzeption 
der Drei Chóre vorzubereiten scheint, nicht auf der gedanklichen Ebene der 
Einführung und Erláuterung politischer Institutionen einer Kolonie, die noch 
gar nicht im Blick ist. Vielmehr entwirft er eine fiktive konkrete Situation, die 
ihm zur Erläuterung eines ethischen Problems dient. Schließlich macht die 
Textstelle auch gut deutlich, auf welche Weise die abstrakten und theoretischen 
Gesprâchselemente im Vorfeld der Einführung der Drei Chóre an den Kontext 
der Feste geknüpft werden. 

Wenn somit das Fest im zweiten Buch eindeutig im Fokus steht, kann nun 
noch práziser argumentiert werden, dass bereits in Nomoi 1 eine bestimmte 
Festlichkeit in den Blick kommt: Hier hatte der Spartaner Megillos den 


89 öç dv Huds ebppatvecOot xol yaipew ört Adota ànepyáčntar. 

go xa0dreç ol mepl vinys xopol dywvılönevor Tepwvacxyxdtes ioyvol TE xal Goor &vayxdčoivto 
y 
dew. 
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athenischen Gast in Antvvort auf dessen Frage nach Einrichtungen zur 
Förderung der Mafsigung in Kreta und Sparta aufgeklärt, er werde nirgendwo 
in Sparta ,Trinkgelage sehen können und alles das, vvas damit zusammen- 
hängend machtvoll alle möglichen Gelüste weckt“! (637a5-7). Selbst ein 
„betrunkener Nachtschwärmer“ (xwydZovti cm petà pefyç, ay-bı), der „sich 
zur Entschuldigung auf die Dionysien beriefe“ (Atovócto npöpacw Exovra, bz), 
werde seiner Züchtigung nicht entgehen. Das Thema des Symposions, und 
mit ihm des Rausches, steht somit ab seiner ersten Erwähnung im Dialog im 
Kontext von Festlichkeiten zu Ehren des Dionysos. Diese bilden bis zum Ende 
des ersten Buches weiterhin den Hintergrund des Gesprächs, denn der Fremde 
greift sie im Resümee seiner Argumentation zugunsten der erzieherischen 
Prüfung des Charakters beim Symposion wieder auf (649e2-650a2): 


cxonGpv yap Sh: Svaxdrov buyfç xai dyplac, EE ñs &ductou nuplaı ylyvovra, 
MÖTEpOV lövra eic TA ouufé og neipav AauBdvelv, xivöovetovto: TEP! GÖTÖV, 
TPAAEPWTEPOV, CÜYYEVÖLEVOV ETA TİÇ TOD Alovüdov Hewplac; 


Denn überlegen wir: einen unvertrâglichen und rohen Charakter, dem 
tausenderlei Ungerechtigkeiten entspringen, dadurch zu priifen, dass 
man mit ihm in Geschâftsbeziehungen tritt und dabei ein Risiko eingeht, 
ist das nicht gefahrlicher als dadurch, dass man mit ihm beim Dionysos- 
fest beisammen ist? 


Mit jemandem beim Dionysosfest beisammen zu sein‘ ist hier bedeutungs- 
gleich mit der kurz zuvor erwâhnten ,spielerischen Prüfung beim Wein‘ (£v 
oiv Bacdvov xoi naıdıöc, 649d9), d.h. durch den Rausch beim Symposion. 

Diese beiden Erwâhnungen der Dionysien bereits in der Argumentation des 
ersten Buches lassen es als plausibel erscheinen, dass die Einführung der Drei 
Chöre nicht nur allgemein im Kontext von Festen erfolgt, sondern tatsâchlich 
viel konkreter einen Entwurf oder Vorschlag fiir den Ablauf eines Festes, und 
zwar eines Dionysosfestes, darstellt. Der nâchste Abschnitt wird die vielen Vor- 
teile dieser Deutung offenbaren. 


4.3 Eine offen bleibende Frage 

Nachdem sie sich als plausibel erwiesen hat, ware nun kritisch zu fragen: Was 
ist durch diese These eines Festentwurfs gewonnen? Zunâchst ermöglicht 
sie es, insbesondere mit Blick auf die aufgezeigten vorbereitenden Passagen, 
den abrupt erscheinenden Ubergang von einer abstrakten zu einer konkreten 


H 


gı TÖotç (...) cupmócta 006” örröoot TOÜTOLÇ TUVENÖNEVA ác Hovås xve KATA Sbvanıv. 
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Darstellungsvveise in der Argumentation des Atheners deutlich zu mildern 
und beide Ebenen in einen stimmigen Zusammenhang zu bringen: Sowohl das 
Gedankenexperiment des musischen Wettbewerbs als auch die Einführung 
der Chóre sind konkret, aber fiktiv. 

Auch einige der eingangs erwähnten Widersprüche im Text von Buch 2 
erscheinen, wenn nicht restlos gelóst, so doch weniger eklatant. Die Betonung 
des Agons etwa legt nahe, dass es sich zumindest bei den beiden óffentlich 
auftretenden Chören eigentlich um ‚Arten‘ von Chóren handelt, d.h. um 
Chóre derselben Kategorie, die bei diesem Fest im Wettkampf gegeneinander 
antreten.?? Dafür gibt es einige mögliche historische Modelle: Morrow etwa 
diskutiert die Hypothese, dass die Konzeption der Drei Chóre durch ein sparta- 
nisches Vorbild inspiriert sei, weil Plutarch von drei nach Alter gestaffelten 
spartanischen Festchören berichtet.93 Er bezeichnet allerdings auch wichtige 
Unterschiede, unter anderem dass die drei spartanischen Chóre laut Plutarchs 
Bericht ein gemeinsames Lied singen. Auch von der Pyrrhiche in Athen ist 
bekannt, dass sie nach drei Altersklassen organisiert wat 27 Die Altersgruppen 
bei der Pyrrhiche sind jedoch roföeç (Knaben), öyevetot (Jünglinge) und övöpeç 
(Männer), analog den gymnischen Wettkämpfen in den Nomoi (833c4—5). 
Eine Dreistufung nach Altersklassen impliziert deshalb nicht die Teilung nach 
Generationen wie bei den Drei Chóren. 

Ein drittes mógliches Vorbild, das sich durch den erláuterten Kontext im 
Einleitungsteil der Nomoi anbietet, besteht in den zu Beginn der Dionysien 
ausgetragenen Wettbewerben der Dithyramben-Chóre, von denen in zwei 
Altersklassen (Jungen und Männer) jeweils zehn, d.h. zwei aus jeder der 
zehn athenischen Phylen, gegeneinander antraten.?5 Anders als die anderen 


92 Der einzige Chor, der einmal im Plural erwáhnt wird, ist der Dionysos-Chor (664d5- 
6: TOÜTOUÇ TOÜÇ xopoüç TOÜÇ tpírouc), aber siehe Schöpsdaus Besprechung dieser 
problematischen Stelle (1994: 309 ad loc.) 

93 Morrow 1960: 317, so auch England 1921, Bd. 1: 307-308 ad 664b4, O. Murray 2013: 117-118 
und De Brasi 2013:177-178. Interessanterweise erwähnt auch der Scholiast die spartanische 
;Irichoria' (ad 633a tà cvacitia). Die Stelle ist Lyc. 21.2 (Tplâv yàp xopöv xatà Tag Actas 
guviatapevwy EV Taç Eoptaic). Morrow vermutet, dass die Chöre bei den Gymnopädien 
auftraten (vgl. Ath. 15.22 (678c)), aber laut Ceccarelli 2004: 96 Anm. 15 ist der Kontext 
unklar. Vgl. auch Schópsdau 1994: 305-306 ad 664b3- da. 

94 Ceccarelli 2004: 95, 98. Zu den Altersgruppen der Pyrrhiche vgl. auch Spaltro 2011: 42, 46. 

95 ` Soauch Prauscello 2014: 154. Vgl. Pickard- Cambridge 1988: 75 mit Anm. 1, Wilson 2000: 75. 
Letzterem zufolge waren die Teilnehmer der Jungenchóre 11-17 und die der Männerchöre 
18-ca. 45 Jahre alt. Zur enormen sozialen Bedeutung der Dithyramben-Chöre in Athen 
vgl. Weiss 2020: 164-165 (mit weiterführender Literatur). Wenn die Dithyramben-Chóre 
der Dionysien tatsáchlich das Vorbild für die Drei Chóre der Nomoi bilden, impliziert dies 
jedoch nicht, dass Letztere selbst Dithyramben-Chóre sind. Gleichwohl ist auffallend, 
dass gerade Dithyramben in der Dichterkritik in Politeia 3 unangetastet bleiben (siehe 
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beiden Quellen kann diese Assoziation auch die Überraschung der Gesprâchs- 
partner bei der Einführung eines dritten Chores erklären (yoda yap &To7oç 
xTA., 665b3-6). Aus dieser Perspektive stellt sich nun das Festprojekt des 
Atheners nicht nur als eine Anspielung, sondern — insbesondere mit Blick auf 
den Dionysos-Chor — als ein Gegenentwurf zu den athenischen Dionysien 
dar. Dieser Verdacht lâsst sich noch durch die Hinzuziehung von Prauscellos 
Analyseergebnissen erhärten, die frappierende Parallelen zwischen der 
Beschreibung des Dionysos-Chors und einigen klassischen tragischen Motiven 
herausstellt.?6 Dabei kann nicht entgehen, dass es im Entwurf des Atheners 
lediglich Chorwettbewerbe gibt: Vom Drama ist keine Rede. Ich werde darauf 
in Kapitel vi11.3.1 noch einmal zurückkommen. 

Darüber hinaus stellt es nun keinen Widerspruch mehr zur auch Frauen 
involvierenden Erziehung dar, wenn bei dieser konkreten Festgestaltung nur 
mannliche Chóre auftreten. Auch die Frage, in welchem Kontext die Sänger 
des Apollon-Chors Wein trinken, erweist sich als weniger dringend, wenn es 
um ein Festereignis geht, bei dem allgemein getrunken wird. Dank Athenaios 
ist uns ein Fragment des Philochoros erhalten, in dem der Atthidograph nicht 
nur ein lebendiges Bild des Weinkonsums bei den Dionysien gibt, sondern 
auch die Praxis erwähnt, dass die Chöre vor und nach ihrem Auftritt Wein 
gereicht bekamen - eine Information, die erheblich zu unserem Verstándnis 
des in den Nomoi vorgestellten Dionysosfestes und der Regelung des Wein- 
konsums beitragt.9” 

Was schließlich den Dionysos-Chor betrifft, erlaubt die Hypothese des Fest- 
entvvurfes, seine Funktionen voneinander zu entkoppeln: Die Bildung eines 
Komitees aus besonders kompetenten Mitgliedern dieser Altersklasse zur Aus- 
vvahl der Gesânge sowie zur Krönung des Siegers, und die davon zu trennende 
Teilnahme vielleicht nicht nur dieser Kommissionsmitglieder, sondern der 
ervvachsenen mânnlichen Bevölkerung allgemein an abendlichen Symposien, 


39463). In Phdr. 238d2-3, 241e2-3 und Hi.Ma. 292c5-8 wird der Dithyrambos mit Sokrates’ 
Redeweise in Verbindung gebracht. 

96 Vgl. Prauscello 2014: 160-173. Ihre Hauptvergleichsobjekte sind die Parodos von Aischy- 
los’ Agamemnon (104-106) sowie das zweite Stasimon von Euripides’ Herakles (654—694). 
Die in den Nomoi aufgenommenen tragischen Topoi sind v.a. die Autoritat des Alters, der 
Gedanke einer zweiten Jugend und das Motiv der schwachen Knie. 

97 Siehe Ath. 11.13 (464f): A@nvatot tots Atovoctorxotç dréit TÒ ÈV TPÖTOV NPIOTNKOTES Kal TET W- 
xöreç EBddiCov ETİ viyy Dou xal Ertepavmpevor £go povv, Tapa BE Tov dyöyot ndvra olyoç GÜTOİÇ 
@Vvoxoelto xoi TPAYHMATa TTAPEPEPETO, Kal TOİÇ yOpOİÇ cictodaw eveyeov rivew xad öimywvioue- 
yotç öv” eEenopevovto Evexeov ndA (= Philochoros Fr. 171). Vel. Pickard-Cambridge 1988: 
gı mit Anm. 8, 272 mit Anm. 4. Meines Wissens ist diese Passage nie in Bezug auf die 
Konzeption der Drei Chöre herangezogen worden. Philochoros wurde ca. 340 geboren — 
das sollte die Heranziehung der Passage als Beleg hier erlauben. 
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bei denen unter anderem gesungen und getanzt vvird, ist im Kontext eines 
Dionysosfestes gut vorstellbar. Es scheint deshalb korrekt, zu sagen, dass die 
Symposien den Ort und Kontext der ,Aufführung' für den Dionysos-Chor dar- 
stellen. Es führt allerdings zu weit, im Sinne Bartels’ von einer vollstândigen 
Identifikation?? beider zu sprechen, denn es bleibt denkbar, dass jüngere Teil- 
nehmer anwesend sind?? oder die Konstellation bei dem oder den Symposion 
nicht exakt der Gruppe der Kommissionsmitglieder entspricht. Hinsichtlich 
beider Punkte scheint es geraten, der Konzeption ihre Offenheit nicht zu 
nehmen. 

Der gröf$te Gewinn aus der These des Festentwurfs ergibt sich jedoch hin- 
sichtlich der Anschlussfähigkeit des zweiten Buches an den Folgekontext. Die 
Erláuterung dreier Schlüsselstellen bildet den Abschluss der Argumentation. 

Nach dem zweiten Buch wird der Rausch kaum noch thematisiert.'?? Doch 
es gibt eine weitere Ervvahnung, die sich aus der Sicht der hier vertretenen 
Deutung als hoch relevant erweist. Sie befindet sich in Buch 6, ist also bereits 
Teil der Gesetzgebung für die zu gründende Kolonie, und fallt im Kontext der 
Regelung von Hochzeitsfeiern (775b4—6):!0! 


rivew Öt eic uéOvy odte Ac mov TpETEL, MAI Ev voc TOÜ tov olvov Ğövroç 
ÜzoÜ Eopraic. 


98 Siehe Bartels 2017: 109 und 2020: 161. Die Identifikation wird (gegen Bruns 1880: 37, 41 
und Friedlander 1960: 506 Anm. 26) auch bereits von Miiller 1935: 53 und Hentschke 1971: 
224 vertreten, und jetzt erneut von Centrone 2021: go. Mai 2014 zufolge werden beide 
,Gedankenkomplexe [...] gleichsam übereinanderkopiert, ohne dass sich eine voll- 
kommene Identität ergeben würde“ (92). Morrow 1960: 442 geht davon aus, dass es zwei 
Arten von Symposien für die Jüngeren und die Alteren gibt. Für Tecuşan 1990: 247 sind 
die Symposien auf Teilnehmer ab dreißig Jahren beschränkt. Vgl. für eine ausführliche 
Darstellung Schópsdau 1994: 338 ad 67141-67244, der vermutet, dass die Jüngeren bei den 
Symposien unter Aufsicht der Älteren maßvoll Wein trinken dürfen. Die verschiedenen 
Deutungsversuche illustrieren deutlich, wie sehr die Festhypothese zum Verständnis des 
Textes beiträgt. 

99 Vgl. zur Altersgrenze bei Symposien (achtzehn, aber Vasenbilder zeigen auch jüngere 
Teilnehmer) Burnyeat 1999: 249 mit Anm. 49. 

100 Der Rausch (vs6y) wird nach dem zweiten Buch noch erwähnt in 682eg (ein Rückbezug 
zum früheren Diskurs), 695b5, 702a6 (ebenfalls ein Rückbezug), 775b5, c5, 890e4 (ein 
letzter Rückbezug). Der Wein (olvoc) hat einen prominenten Auftritt in Buch 6, wo er in 
einem Vergleich zur korrekten ‚Mischung‘ einer Stadt herangezogen wird (773c8-d4). Er 
wird weiter erwähnt in 775b6, 845b6, 849d2 sowie go6eı. 831e1, 78247, 783c10 und 83938 
enthalten Anspielungen auf das Trinken im Übermaß. Im siebten Buch gibt es schließlich 
noch zwei Erwähnungen von Trinkopfern in 799b3 sowie 807a1. 

ıoı Die Stelle wird auch herangezogen von Müller 1935: 52 und Schöpsdau 1994: 337 
ad 671a1-672a4. 
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Trinken bis zur Berauschung schickt sich auch sonst nicht außer bei den 
Festen des Gottes, der uns den Wein geschenkt hat [...]. 


Die Forderung, dass Wein bis zum Rauschzustand nur an Festen zu Ehren des 
Dionysos getrunken werden darf, wird genau dann bereits im zweiten Buch 
beherzigt, wenn es sich dort um den Entwurf eines Dionysosfestes handelt. 
Wie auch die Schlusszeilen von Nomoi 2 zeigen (673e3-674c6), bedeutet 
die Regelung des Rausches, obgleich er im Einleitungsteil vom Athener 
beworben wird, eine gewaltige Einschránkung auf allein staatlich organisierte 
Veranstaltungen, IT? Der athenische Fremde wählt einen Mittelweg zwischen 
der Praxis der Kreter und Spartaner und dem Brauch seiner Heimat. Anders 
als dort soll der Wein und spezifisch der Rausch nur eine marginale kulturelle 
Rolle spielen. Dies darf trotz der argumentativen Prominenz des Themas im 
ersten und zweiten Buch nicht übersehen werden. Der Konflikt zwischen 
dem Einleitungsteil und der Gesetzgebung für die Kolonie hinsichtlich des 
Rausches ist nur ein scheinbarer. 

Die zweite Schlüsselstelle, ebenfalls in Nomoi 6, illustriert die zentrale 
Funktion des Festentwurfs für die Gesetzgebung. In dieser Passage bescháftigt 
sich der Athener mit der Wahl der Beamten für Musik und Gymnastik 


(764cs-ds): 


povcucijc dE TO peta TOÜTO xol youvactiais dkpyovtas xablotacbat TTpETOV dv 
ely, Sittods Exatépwv, TOÜÇ MEV TALdElag ATHY Evexa, TODS SE KyWviotuchic. 
Tradeiag pev BööAerot Aéyew ó vóptoc yuuvaolov xai StdacKxaretwy éntpeAv car 
xdgpLov Kal madedoews cua xod THs repi TAÜTA Ertinekelas TÖV POITHTEWV TE 
TEPL xai oinnoewy dppevoyy xol Öyyletov xopöv, dywvlac dé, £v TE toto YUMVIXOİÇ 
xol nepi Thy Movaıxhv döXo0eraç dOAytats, Sittovs ad Tobroug, Tepi povowchv 
Lev ETEPOUG, nepi &ywvlav ð GOXovc. 


Danach miissen wohl fiir die Musik und die Gymnastik Beamte ein- 
gesetzt werden, und zwar jeweils zwei Arten für jedes der beiden Gebiete, 
die einen für die Ausbildung darin und die andern für die Wettbewerbe. 


102 So auch Schöpsdau 1994: 37 ad 673d10-674c7. Sowohl Belfiore 1986: 421 als auch Tecuşan 
1990: 244 und jetzt Baima 2017 diagnostizieren Platon eine veránderte Haltung zum 
Wein in den Nomoi, da sie ausschließlich seine moralpsychologische Verknüpfung mit 
dem Nicht-Rationalen im Blick haben und nicht beachten, dass der Diskurs in den ersten 
beiden Büchern in sich geschlossen und auf eine dynamische Konzeption von Mäßigung 
konzentriert ist (s.o. insb. Kap. v.3.1-3). Vgl. allgemein zur Rolle von Wein und Symposien 
in Platons Dialogen auch Boyancé 1951 und Demandt 2008 (überarbeitete Fassung des 
bekannten Artikels von 1996). 
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Unter den Beamten für die Ausbildung versteht das Gesetz die Auf- 
seher der Gymnasien und der Schulen, die verantvvortlich sind für die 
Disziplin und den Unterricht und die hierbei erforderliche Übervvachung 
des Schulbesuchs und der Gebäude für die Knaben und Madchen; unter 
denen für die VVettbevverbe versteht es die Preisrichter für die Teilnehmer 
an den gymnischen und musischen VVettbevverben, auch hier zwei Arten: 
die einen für die Musik und die anderen für die athletischen Wettkampfe. 


Es werden also zwei grundsâtzliche Bereiche der Erziehung unterschieden: die 
alltägliche Erziehung (naeia) und der ereignisbasierte Wettkampf (&ywvla). 
Den Erlauterungen zur Wahl des Beamten für den Chorgesang widmet der 
Athener deutlich am meisten Raum. Wenig iiberraschend entspricht das 
Mindestalter für die musischen Preisrichter (dreißig Jahre für den Sologesang, 
vierzig Jahre fiir den Chorgesang) der Altersuntergrenze der Mitglieder des 
Dionysos-Chors.!03 Die Passage greift somit nicht konkret, aber strukturell auf 
das Aufgabenfeld des Dionysos-Chors zurück.!?^ So wird deutlich, dass nicht 
nur die musik- und kunsttheoretischen Grundlagen des zweiten Buches in der 
Gesetzgebung relevant bleiben, sondern auch der Festentwurf die Funktion 
eines Vorbilds fiir gesetzliche Regelungen erwirbt. Damit konkretisiert sich 
die Weise, in der die Gesprächspartner Inhalte ihres früheren Gesprächs 
‚auswählen‘. In diese Perspektive lassen sich auch die von Larivée hervor- 
gehobenen Parallelen zur Nachtlichen Versammlung einordnen: Der Chor und 
die Versammlung sind nicht etwa als politische Institutionen identifizierbar, 
sondern Ersterer erwirbt in seiner Rolle beim Festentwurf den Status eines 
Vorbilds fiir die politische Funktion Letzterer. In einer strukturellen Ent- 
sprechung zwischen dem Festentwurf und dem politischen Projekt kündigt 
sich des Weiteren auch die Relevanz symbolischer Deutungen an, die im 


103 Siehe 764e3-765a2. Dreißig ist auch allgemein das Mindestalter für die Bekleidung eines 
Amtes (785b7). Fünfzig ist die Altersuntergrenze für eine Reihe wichtiger Amter: für 
die Gesetzeswächter (755a5-6), die Euthynen (946a2), den Aufseher über die gesamte 
Erziehung (765d7), die Gutachter für Gesánge und Tânze (802b2), eigene und fremde 
Gesandte (951c7, 953c5) sowie für Dichter von Lobliedern bei gymnischen Wettkámpfen 
(829c7). Priester (795d2) und bestimmte Familienrichter (878e6) müssen mindestens 
sechzig Jahre alt sein. Wenn somit das Ende der Erziehung der Altersgrenze zwischen 
Musen- und Apollon-Chor und das Mindestalter für die Bekleidung eines Amtes dem 
Eintritt in den Dionysos-Chor entsprechen, spiegeln sich die Altersgrenzen aus Buch 2 
sichtbar in der Gesetzgebung wieder. 

104 Später im siebten Buch werden noch Gutachter für ältere Chorliteratur erwähnt, die 
mindestens fünfzig Jahre alt sein müssen (802a1-c4). Auch hier wirkt der Dionysos-Chor 
konzeptionell als Vorbild. 
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nächsten Kapitel im Detail in den Blick kommen werden, wo ich auch eine 
prazisere Alternative zu Larivées These formulieren werde (Kap. VII.3.3). 

Doch die Passage hat noch eine weit bedeutendere Implikation: Wenn in 
der Gesetzgebung der Kolonie eine sich in den Aufgabenfeldern der Beamten 
spiegelnde strikte Trennung zwischen der alltaglichen Erziehung und den 
Wettkâmpfen besteht, und wenn es sich bei den Drei Chören des zweiten 
Buches um einen Festentwurf handelt, so ist es nur folgerichtig, wenn sie im 
siebten Buch nicht integriert werden. Denn wenngleich es auch dort einige 
Bezugnahmen auf Feste gibt,!® gilt das Hauptaugenmerk zweifellos, wie in 
34 dargestellt, der Erstellung eines Curriculums für die alltágliche Erziehung 
der jungen Menschen. Der zweite Musik und Gymnastik betreffende Bereich, 
der Wettkampf, wird im Sinne der Beibehaltung der Reihenfolge in der oben 
zitierten Passage erst im achten Buch diskutiert. Dieses enthalt die dritte, und 
für die These des Festentwurfs entscheidende, Schlüsselstelle. 

Das achte Buch eróffnet mit dieser Ankündigung des athenischen Fremden: 
„Daran anschließend müssen wir Feste anordnen und sie gesetzlich regeln“196 
(828a1-2). Nachdem er zunächst, halb scherzhaft, genau dreihundertfünfund- 
sechzig Feste einzurichten gedenkt, beschránkt er sich nur einige Zeilen weiter 
auf „zwölf Feste für die zwölf Götter“167 (b7-cı), die aber nicht namentlich 
benannt werden. Nach einigen Regelungen zu gymnischen Wettkämpfen fällt 
folgende Bemerkung wieder in Bezug auf die Musik, mit der die allgemeine 
Thematik der Erziehung zu einem endgültigen Abschluss im Dialog kommt 
(834e2-835b4, meine Herv.): 


xol dy vol Loves xà öv TAstoTo: woavtws Otemenépovrot, TA dé papy- 
ööv xol TÖV TOÜTOLÇ ErtoLEvov, Kal Coat Ev Eoprais uot xopöy dyeryxottot 
yiyveodaı, Tax0evroy toç Özöfç TE xol Tolg petà Özöv unvav xai nuEpav xoi 
EVLAVTAYV, nooundnoovraı TÖTE, ere rpempiëec cire ad xai Sid TEUTTWV Gréin, 
elf ömy xai önwç Evvolav Stöövrəy THv dewv räfeuc népi Ötcvekyğöctv: tote 
xol TOÜÇ uoucucijc dyavas Xe?) TTPOTÖOKĞV KATA pepoç dywvietaOot taxdevras 
Üzö TE OÉÄoferén xol tod natdevtod TAV vécv xol TÖV voMOgUAdKWY, EIG xot- 
vòv nepi GÖTÖV TOUTWV GUVEAĞAYTWV Kal YEVOLEVWY VOMOĞETAV GÖTÖV, TOD TE 
TOTE vol Tİveç xoi LETH TİVWV TOUS àyvaç Momoovtat nepi ATAVTEV Xopöv 
xai yopelaç. ola öz Exanota adtav elvaı Set xarà Adyov xal xov” qd xol xat” 


105 Siehe 796c4, 799a5, 809d3, 813a2, 816c4. Hier zeigt sich nun noch deutlicher, dass der 
Nachtrag zum Tanz den Status eines Exkurses annimmt, da er mit dem Drama auf fest- 
liche Ereignisse zu sprechen kommt. 

106 Tobtwv pny Exönevd Zero cito Oo Ev xol vo ofercioaotoa Eoptac. 

107 dwdexa pev Eoptac ... Tolç öoöexot Beoic. Vgl. auch bereits 771C7—772a6. 
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apLoviag Huduols xpoğetooç xol opynoect, ToMAdxic alpyyrot TH TOWTW vouo- 
dern, nad’ à Toüç Ösvrepovç Get METAĞLWKOVTAÇ vouoderelv, xol Toüç &yâvaç 
TPENÖVTWS Erdotois DëuaOn EV XPÖVOLÇ TPOTHKOUGL veluavras, Eoptäs ATO- 


dodvaı tH móe EoptdCewv. 


Und ebenso [wie von der Gymnastik] ist auch von der Musik das meiste 
bereits zu Ende gebracht worden; was aber die Rhapsoden und ihnen ver- 
wandte Kiinstler betrifft und all die Wettbewerbe von Chéren, die bei den 
Festen stattfinden miissen, so sollen sie erst dann, wenn für die Götter und 
die Wesen in ihrem Gefolge die Monate, Tage und Jahre festgelegt sind, 
eingerichtet und entschieden werden, ob die Feste in zweijührigem Abstand 
oder alle vier Jahre stattfinden sollen oder welche Art der Anordnung auch 
immer die Götter in den Sinn geben mögen. Dann darf man erwarten, 
dass auch die musischen Wettbewerbe in der richtigen Reihenfolge 
stattfinden, sobald sie von den Kampfrichtern, dem Erzieher der Jugend 
und den Gesetzeswächtern angeordnet sind, die zu eben diesem Zweck 
gemeinsam zusammenkommen und selber zu Gesetzgebern beziiglich der 
Frage werden sollen, wann und welche Leute und mit wem zusammen diese 
die Wettbewerbe in allen Chören und Chortânzen durchführen sollen. Wie 
es aber dabei jeweils mit dem Text und den Liedern und den Harmonien 
zu halten ist, die sich mit den Rhythmen und den Tanzbewegungen ver- 
binden, das ist bereits mehrmals von dem ersten Gesetzgeber gesagt 
worden, und danach müssen sich die zweiten Gesetzgeber bei ihren 
Anordnungen richten und die Wettbewerbe jeweils den einzelnen 
Opferfesten zur angemessenen Zeit zuweisen und so der Stadt Feste zum 
Feiern verschaffen. 


In dieser Abschlussbemerkung nimmt der Athener eine Abstufung von zwei 
unterschiedlichen Ebenen der Gesetzgebung vor: Während er selbst und seine 
beiden Mitstreiter in ihrer Funktion als ,erste Gesetzgeber' den allgemeinen 
gesetzlichen Rahmen für die Kolonie vorgeben, obliegt die Regelung spezi- 
fischer Gesetzesinhalte anderen, die auf Basis dieses ersten Entwurfs weitere 
Anordnungen treffen sollen. Die weiter oben mehrfach als ‚abstrakt‘ und 
‚theoretisch‘ bezeichneten Regelungen (deren Erläuterung im zweiten Buch 
beginnt und im siebten ergánzt wird), sieht der Fremde als seine eigene Auf- 
gabe an, wáhrend er die Wahl der zu ehrenden Gótter sowie die konkrete 
Organisation von Festen zu ihren Ehren anderen überlässt. Festgelegt wird 
lediglich, dass jegliches Fest im Rhythmus von entweder zwei oder vier Jahren 
stattfinden wird. Auf dieser Basis der ausbleibenden konkreten Regelung 
der Feste ist nun vollkommen einsichtig, weshalb die Drei Chóre in der 
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Gesetzgebung nicht mehr erwâhnt werden. Denn im legislativen Entwurf des 
athenischen Fremden sind solche Details noch nicht festgelegt. Und die Frage, 
ob sein Vorschlag für ein Dionysosfest mit Chorvvettbevverben tatsáchlich 
in die Gesetzgebung für die kretische Kolonie Eingang finden vvird, können 
weder der Athener noch der Leser beantworten: Sie bleibt offen. 


4.4 Drei Deutungsebenen: Zum Aufbau der Nomoi 

Die Starke der vorgeschlagenen Deutung der Drei Chöre im Sinne eines 
konkreten Entwurfes fiir ein Dionysosfest besteht somit in drei wichtigen 
Teilaspekten: Erstens trâgt sie der Art und Weise der Einführung der Chore 
Rechnung, die unbestreitbar so klingt, als handele es sich um konkrete 
politische Institutionen. Ferner hält sie Antworten auf einige innere Konflikte 
und scheinbare Ungereimtheiten der Konzeption innerhalb des zweiten 
Buches bereit. Und drittens kann sie auf kohärente Weise erklären, weshalb 
die Drei Chóre in der Gesetzgebung nicht mehr erwáhnt werden, und leistet 
somit eine Anbindung des Einleitungsteils an den Folgekontext. 

Doch an dieser Stelle könnte der perplexe Leser immer noch folgende Frage 
stellen: Wenn es sich tatsáchlich um einen Gegenentwurf für ein so zentrales 
und in Platons Augen kritisch zu betrachtendes Fest wie die Dionysien 
handelt, wie kommt es, dass der Gast aus Athen und mit ihm Platon darauf 
verzichtet, ihn im achten Buch expressis verbis in die Gesetzgebung für die 
Kolonie zu integrieren? Weshalb beansprucht der Athener diese wichtige Auf- 
gabe nicht für sich, wo doch ein ausformuliertes Festprojekt bereits vorliegt 
und er sich von der Notwendigkeit der Einbeziehung des Dionysos so über- 
zeugt gezeigt hatte? Die Frage ist zentral, zumal die volle Relevanz des Ent- 
wurfs in Konkurrenz zu den Dionysien erst durch die Perspektive des achten 
Kapitels zutage kommen wird. 

Die Antwort auf diese Frage wird zugleich den besonderen Aufbau der 
Nomoi in ein neues Licht stellen: Es liegen nun bereits zwei Interpretationen 
der Drei Chóre vor, eine moralpsychologische und eine politische. Beide sind 
weitgehend unabhángig voneinander, doch haben sich beide in der kritischen 
Auseinandersetzung mit dem gesamten Dialog als gültig erwiesen. Sie bilden 
somit zwei parallele Deutungsebenen der Drei Chóre, die leicht auseinander- 
gehalten werden kónnen und die beide wichtige Voraussetzungen für die in den 
Nomoi entworfene Stadt beinhalten. Wenn der Athener die Drei Chóre jedoch 
im Sinne eines politischen Festentwurfes im achten Buch in die Gesetzgebung 
integriert hatte, waren sie eo ipso ihrer Mehrdeutigkeit beraubt: Es ware dann 
klar, dass es sich allein um festliche Chorwettbewerbe und anschliefSende 
Symposien handelt und die darüber hinausgehenden moralpsychologischen 
Implikationen würden im Schatten der politischen Institutionen verblassen. 
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Dem ist nicht genug: Das nächste Kapitel wird auch noch eine dritte Deutungs- 
ebene identifizieren, welche die erwáhnten symbolischen Interpretationen 
noch einmal aufnimmt. Die Komposition der Nomoi erweist sich somit nicht 
nur als sinnfallig, sondern als ein Beispiel für eine beeindruckend kunstvolle 
literarische und philosophische Strategie Platons, die sich vielleicht am besten 
als semantische Mehrdeutigkeit!?? beschreiben lässt. 


108 Es scheint mir äußerst wahrscheinlich, dass sich weitere Beispiele derselben 
philosophisch-literarischen Technik anderswo in Platons Werk finden. Dies könnte zum 
Beispiel im Höhlengleichnis der Fall sein, wo bereits Schofield 2007 zwei unabhängige 
Deutungsebenen (,visions“) unterschieden hat (siehe dazu Pfefferkorn 2021a: 344 
Anm. 22). Frappierend in diesem Zusammenhang ist weiterhin Sophie Klimis’ Deutung 
von Aischylos’ Die Schutzflehenden: Ihr zufolge repräsentiert der Chor der Danaiden 
ebenfalls drei verschiedene Bedeutungszusammenhänge, die sich überlagern (vgl. Klimis 
2003: 145-172). 


KAPITEL VII 


Ebenen der Mimesis: Tanz und Gemeinschaft 


OXİ MALTA 6” dpynats toca pot ztöpey, 600’ Evi övrə 
XÜMATA morettat yetuatt voE ö2oy). 


PHRYNICHOSİ 


1 Einleitung 


Aus welchem Grund ist der mimetische Chortanz in den Nomoi so prominent? 
Diese für das Verstündnis des gesamten Dialogs zentrale Frage bildet das 
Gerüst dieses Kapitels. Die kritische Untersuchung des Verhaltnisses zwischen 
Nomoi 2 und 7 hat nicht nur einige Klarheit in die Frage nach dem komplexen 
Aufbau des Dialogs gebracht, sondern darüber hinaus eine wichtige Grund- 
lage für die Untersuchung des Chortanzes geschaffen. Denn es ist deutlich 
geworden, dass es trotz der unterschiedlichen Verortung der beiden relevanten 
Textteile im Dialog gerechtfertigt ist, den mimetischen Tanz in den Büchern 2 
und 7 auf einer theoretischen Ebene gemeinsam zu betrachten. 

Ein Großteil der Belege aus der Wortgruppe der yiunaıç (Darstellung, Nach- 
ahmung) in den Nomoi bezieht sich auf den allgemeinen Kontext der musisch- 
poetischen Künste und insbesondere auf den Tanz? Das Vokabular hat bei 
Platon eine bedeutsame Vorgeschichte: Kaum ein anderes semantisches 
Feld durchzieht sein Werk von den frühesten Dialogen an bis zum Spât- 
werk so prágend und zugleich auf so ambivalente Weise. Angesichts dieses 
Befunds überrascht es nicht, dass die Positionen in der Forschung hinsicht- 
lich einer móglichen (systematischen) Einheitlichkeit der Semantik weit 
auseinandergehen.? Die Nomoi standen bereits im Fokus der bekannten Schrift 


1 „So viele Figuren bietet mir der Tanz, wie eine Wintersturmnacht Wellen in der See erzeugt“ 
(meine Übs.), zitiert bei Plu. Quaest. Conv. 8.9 (732F) (= Phrynichos Fr. 3 Bergk 1 65 D). 

2 Es gibt 56 Belege der Wortgruppe in den Nomoi; 36 davon beziehen sich auf die musisch- 
poetischen Künste, davon 29 auf den Tanz. Die meisten übrigen Belege entsprechen 
traditionellen Gebrauchsweisen. 

3 Die Hauptthesen der beiden wichtigsten neueren Schriften zum Thema zeigen dies deut- 
lich: VVahrend Stephen Halliwell zurückweist, ,that Plato ever offers us a wholly fixed, 
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Hermann Kollers, dessen These, dass sich ,nur im Tanz |...| die natürliche 
Sinnfülle der Grundbedeutung von Mimesis“* finde, von späteren Studien 
zurückgewiesen worden ist, da die erhaltenen Zeugnisse eine ursprüngliche 
Verortung der Semantik im Kulttanz nicht hinreichend fundieren. Gleichzeitig 
nimmt sein Plädoyer für die Übersetzung des Begriffs als ‚Darstellung‘ statt als 
‚Nachahmung‘ bis heute positiven Einfluss auf die Debatte.5 In jüngerer Zeit 
haben die Nomoi jedoch einen weit weniger exponierten Platz in Beitrágen zur 
Mimesis bei Platon eingenommen. Insbesondere fehlt eine Untersuchung der 
Frage, wie der Chortanz in den Nomoi mit Blick auf die moralische Erziehung 
als mimetische Handlung konzipiert ist sowie, daran anschließend, auf welche 
Weise sich diese Konzeption philosophisch in das Dialogganze fügt. 

Die beiden Teile dieses Kapitels widmen sich dieser Fragestellung auf 
zwei Ebenen: zunáchst auf der des Individuums, anschliefSend auf der über- 
geordneten der Gemeinschaft. Letztere Betrachtung wird zudem die dritte 
Deutungsebene der Drei Chóre ans Licht bringen. Hinsichtlich der Mimesis- 
Semantik bin ich der Auffassung, dass die Suche nach einer einheitlichen 
oder gar ursprünglichen Bedeutung des Vokabulars der Beantwortung dieser 
Fragen eher hinderlich als fórderlich ist; in der Tat wird sich zeigen, dass die 
Relevanz des mimetischen Tanzes in den Nomoi in der Besonderheit ihres 
philosophischen Projekts begründet liegt. Platons Umgang mit der Mimesis- 
Semantik ist kreativ, oft kontext-spezifisch und in seinem Gesamtwerk fluide.® 


let alone monolithic, doctrine of mimesis* (Halliwell 2002: 39, vgl. 2005), verfolgt Lidia 
Palumbo die umgekehrte Absicht: ,di mostrare l'aspetto unitario del fenomeno mimetico“ 
(Palumbo 2008: 17, vgl. 239). Weitere Vertreter einer heterogenen Lesart sind McKeon 1957 
[1936], Melberg 1995: 10-50, Schmitt 2010 (der drei „Grundformen“ unterscheidet), der - 
weiter verbreiteten — unitarischen Verdenius 1972 [1949], Sórbom 1966, Golden 1975, Keuls 
1978 (,enactment by dramatic means“, 23), Kardaun 1993 (,bildhafte Darstellung", 19), Leszl 
2006: insb. Kap. 26 (245-258), Poetsch 2019: 109-126 und gewissermaßen auch Koller 1954, 
da er die seiner Meinung nach abweichende Bedeutung in Politeia 10 als ,Verfálschung" (36) 
betrachtet. Eine dritte, literarische Interpretationsrichtung bescháftigt sich mit dem Verhalt- 
nis der narrativen ‚Theorie‘ in Politeia 3 zu Platons eigenem Werk: siehe zuletzt Finkelberg 
2018, zudem Zimbrich 1984, Ausland 1997, Miller 1999, Büttner 2000, Blondell 2002, Regali 
2012: insb. 99-147. Der Tagungsband Pfefferkorn/Spinelli 2021a enthält Neuinterpretationen 
zu nahezu allen einschlägigen Dialogen und Sachbereichen bei Platon, in denen Mimesis 
eine Rolle spielt. Für eine knappe Übersicht über die Relevanz der Mimesis bei Platon, 
grundlegende Deutungsrichtungen sowie eine Aufführung der wichtigsten Zeugnisse vor 
Platon siehe die Einleitung (Pfefferkorn/Spinelli 2021b: 9-19). 

4 Koller 1954: 38, auch nış. Vgl. die kritischen Stellungnahmen von Moraux 1955, ferner von Tate 
1955, Else 1958, Sörbom 1966: 15-18, Dalfen 1974: 191-196 und Halliwell 2002: 15 Anm. 32. 

5 Vel. Koller 1954: insb. 9-10, 25, sowie Halliwell 2002: 16 mit Anm. 38 und Palumbo 2008: 9 
Anm. 1, 61, 239. 

6 So auch Halliwell 2021a: insb. 35 (,conceptual fluidity“). 
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Dies zeigt auch der einleitende Blick auf eine Kernpassage des recht frühen 
Kratylos, die kürzlich in den Fokus einer Studie zum Tanz in der Antike gerückt 
ist und die auch für die Deutung des mimetischen Tanzes in den Nomoi 
relevant ist. 


2 Mimesis und Tanz 


21 Der mimetische Tanz der Sprache im Kratylos 

Der Kratylos kann, in Stephen Halliwells Worten, als der erste platonische 
Dialog gelten, ,in which mimesis becomes the crux, the organizing focus, of 
the analysis“.” Das Mimesis-Vokabular bildet hier den Kern der Suche nach 
einer sprachlichen Richtigkeit (6p961nç). Sokrates geht diese Frage mittels 
eines Vergleichs zur Gestik an, die als ein kommunikativer Ersatz für Stimme 
(gwvy) und Zunge (y2Aörro) betrachtet wird (423a1-b25): 


XO. El pév y ofkot zé dvo) xol td xodqov éBovAóus0o 800v, Hoopev dv 
Tpóc TÖV OÜPAVÖV THY xetpo, LILOBMEVOL GÖTÜ THY GÜV Tod mpdy- 
patos: el Öz TA NATH Kal TK Papen, TpÖÇ THY Yİ. xod el immov 0£ovca 
4 tt Mo TAV CHwv EBovrAdueba Öyloüv, olada ört Gc duotdtat’ dv cà 
NMETEOA GÖTÖV THLATA Kal TYHMATO ETTOLOÜMEV Exeivots. 

EPM. “Aveyxı) pot 8oxet we Aeyetç £yetv. 

XQ. | Otro yàp öv oluo SHAwpd xov cwMpatos EyİyveETO, kikyoogevov, WC 


"2 


oixe, TOD GWMOTOÇ Exetvo 6 £8o02eTo ÖYA Goal. 


So. Wenn wir, meine ich, was oben und was leicht ist, bezeichnen 
wollten, würden wir die Hand zum Himmel heben und so die 
Natur der Sache selbst darstellen. Wenn aber das Unten und 
das Schwere, dann zur Erde. Und wenn wir ein Pferd, wie es 
galoppiert,? oder eines der anderen Tiere bezeichnen wollten, so 
weißt du, dass wir unsere Körper und Haltungen denen jener so 
ühnlich wie móglich machen würden. 

Herm. Notwendig scheint es sich mir so zu verhalten, wie du sagst. 

So. So, denke ich, entstünde eine Bezeichnung mittels des Kórpers, 
indem, wie es scheint, der Kórper zur Darstellung bringt, was er 
bezeichnen will. 


Halliwell 2002: 43. 

Die Übersetzungen aus dem Kratylos in diesem Abschnitt sind meine eigenen. 

9 Das Partizip @¢ovta ist hier als Prádikatsadjunkt zu lesen, eingeleitet durch 8yh6w. So auch 
Ademollo 2011: 270 und Schlapbach 2018: 56. 


con 
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Während Sokrates” zweites Beispiel unmittelbar eingângig ist, wirkt das 
erste wesentlich rátselhafter: Wie kann eine indizierende Geste ‚was leicht ist‘ 
ausdrücken? Und wie rechtfertigt sich hier der Gebrauch von vustofo? 

Karin Schlapbach hat einen innovativen und äußerst hilfreichen Deutungs- 
versuch vorgebracht: Ihr zufolge ist hier keine Zeigegeste gemeint, sondern 
„the action itself of raising the hand upwards“.19 So verstanden weist die Hand 
nicht, wie beim Zeigen, von sich weg und auf einen äußeren Referenten, 
sondern bringt diesen Referenten in ihrer eigenen Bewegung oder Haltung 
zum Ausdruck. Eine solche Geste bezieht sich in der Tat auf das, was den 
Himmel ausmacht: dass er leicht' und (deshalb) oben" ist. Darin unterscheidet 
sie sich, wie Schlapbach herausstellt, von der ‚nachahmenden Darstellung‘ des 
Pferdes, bei dem nicht die ‚Natur‘ oder das ‚Wesen‘, sondern die äußere Gestalt 
(cxfjua) Objekt der Nachahmung ist. Immer geschieht dabei der Ausdruck 
des Gemeinten durch den, mittels des und im Körper des Kommunizierenden. 
Sokrates lasst es so klingen, als habe er die fiktive Situation eines Stummen vor 
Augen. Doch die Wahl seiner Beispiele ist dafiir denkbar ungeeignet: Vielmehr 
erinnert die Darstellung von Tieren unmittelbar an die Komédie und den dar- 
stellenden Tanz.!? Möglicherweise ist so auch die Himmels- und Erdengeste 
(als kodifizierte Tanzgebárde) im Kontext der dramatischen Darstellung zu 
verorten, fiir die das menschliche Dasein zwischen Himmel und Erde ein 
zentrales Thema ist.!3 

Im folgenden Argumentationsschritt wird Sokrates die Benennung 
(övoua, 423c10) als „Ausdruck mittels der Stimme" (pinua pwvĝ, bg) und 


10 Sehlapbach 2018: 55, vgl. Pfefferkorn 2020b. Schlapbach verweist auf Ti. 62c3-4, wo 
‚leicht‘ und ‚schwer‘ ebenfalls mit den Richtungen ‚oben‘ und ‚unten‘ korreliert werden 
(auch ‚Himmel‘ und ‚Erde‘ sind hier im Spiel). Eine Assoziation zwischen tò &vw und dem 
Himmel gibt es auch in A. Ch. 124, S. Ant. 1072 und (zum Überhimmlischen) in Phdr. 248a7, 
vgl. LSJ s.v. ve I1.1.c. 

ıı  Schlapbach 2018: 56-57. Die Substantive qct; und o)cía beziehen sich hier wohl gleicher- 
maßen auf das Wesenhafte einer Sache, vgl. 386dg-eı, 387a1-2, 393d4-5, er. Ademollo 
2011: 268 benutzt sie synonym. 

12 Die Darstellung von Tieren in der Komódie betraf v.a. die Imitation von Tierlauten (die 
aber freilich von gestaltlicher Imitation begleitet gewesen sein kann), vgl. Ar. Ra. 209- 
268 (das fpexexexéE xoàt; xodE der Frösche) und Av. 57-60, 227—228, 237, 242, 260-262, 
265-267 (uınoönevos) u.v.m. Hier im Kratylos hebt Sokrates die sprachliche Mimesis von 
der bloßen Imitation von Tierlauten ab (423c4-6); in der Politeia (396b4-8, 397a1-bı) 
und in den Nomoi (669c8-d2) wird diese dramatische Praxis abgewertet. Für die gestalt- 
liche Imitation des Gangs eines Wolfes siehe E. Rh. 211-212, 255-257. Vgl. Ademollo 2011: 
273-274. 

13 Ein Beispiel einer besonders kontrastiven Bezugnahme auf Himmel und Erde ist 
E. Supp. 533-534. Unter den erhaltenen Namen von Tanz-oyyjpata könnten sich nur xeip 
xoxo mnc und vele oui (Ath. 14.27 (630a)) auf diese Gesten beziehen, doch Lawler 1942 
und 1943 deutet beide anders. 


208 KAPITEL VII 


kommunikative „Bezeichnung“ (ö$YAwyua, a8) von der Darstellung in der Musik 
und Malereil” abgrenzen. Denn diese bringen nicht, vvie die Sprache, das 
Wesen (ovciax) einer Sache zum Ausdruck, sondern deren Stimme (gwvy), 
Gestalt (cxfj) und Farbe (xpg&àpo). Während alle drei Begriffe sich auf äußere 
Eigenschaften eines Gegenstandes beziehen, nimmt das oyfya in dieser Auf- 
zählung eine Zwischenstellung zwischen den Bereichen der Musik und der 
Malerei ein (d4-9).5 Trotz der deutlichen Unterscheidung der Sprache von 
den mimetischen Künsten darf jedoch nicht übersehen werden, dass für die 
nun von Sokrates entwickelte Theorie der sprachlichen Mimesis die Eingangs- 
beispiele der mimetischen Gestik — und insbesondere das erste — prágend 
bleiben.!6 Am Ende der zuvor durchgeführten etymologischen Betrachtung der 
VVörter war die Frage offen geblieben, worin die Richtigkeit der sogenannten 
‚ersten Benennungen' d.h. der Benennungen, auf die die Etymologien zurück- 
geführt hatten, bestünde. Das entscheidende Element der Richtigkeit einer 
solchen ersten Benennung, z.B. peiv (fließen), findet er in dessen Grund- 
bestandteilen (ccotyeio), nämlich den Buchstaben (ypduuoro): Der Buchstabe 
po sei „gleichsam das Werkzeug [zum Ausdruck] aller Bewegung"! (426c1-2), 
und zwar deshalb, weil ,die Zunge hierbei am wenigsten stillsteht, vielmehr am 
meisten erschüttert wird"? (e4-5). Das Wesen des Wortes Geht, die Bewegung, 
wird also Sokrates zufolge im kontinuierlichen Bewegtsein der Zunge beim 
Aussprechen des Dauerlautes Go aktualisiert. Mit anderen Worten vollführt der 
für die Sprache zuständige Körperteil — Stimme, Zunge und Mund (qovj, Te xoi 
YAwtty xoi otönarı, 423b4) — eine Geste, mit der er das Wesen des Referenten 
zum Ausdruck bringt. Dabei passt er sich selbst (&@opotobv, 426d5) dem Aus- 
zudrückenden und zu Kommunizierenden an. Gewiss ist der Vibrant Géi nicht 
nur Sokrates’ erstes, sondern auch sein bestes Beispiel;!? doch orientieren sich 
durchaus auch die anderen Exempla an dieser grundlegenden Auffassung 
des gesprochenen Buchstabens als kórperlicher Geste: Beim od ist es die 


14 Zu der erneuten Engführung von Sprachtheorie und Malerei in 430a80—434b9 vgl. 
Halliwell 2002: 45-47. 

15 Vel. Lg. 668e2-3, 669a1, 797c2 sowie R. 373b5, 477c7, 601a2. Ich werde darauf in 3.2 
zurückkommen. 

16 GSoehlapbach 2018: 57 glaubt, „that the two types of gesture are introduced to prepare the 
distinction between names and the imitation of sounds" und dass somit nur die erste 
Geste für die Sprachtheorie relevant sei, weil in ihr die Natur und nicht die Gestalt des 
Gegenstandes nachgeahmt würde. Im Hinblick auf den Referenten scheint dies korrekt, 
doch ist die Erläuterung des o (s.u.) dem zweiten Beispiel nahe. 

17 O Gonep Spyavov elvat ndang TS LIVÝTEWŞ. 

18 riy yA@ttav Ev TObTW ýxıota uévoucaty, MALTA dé GELOMEYYV. 

19  Dasist kein Zufall: Zur zentralen Rolle der Bewegung in Sokrates' Theorie der sprach- 
lichen Mimesis vgl. Staudacher 2021: 224-225. 
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Gestaltanpassung des Mundes an einen Kreis; bei gel, bel, ciyua und Gta die 
onomatopoetische Nachahmung?9 des Windartigen' durch zischende Dauer- 
laute, beim vü das Zurückziehen der Zunge in das Mundinnere zum Ausdruck 
des ‚Inneren‘, beim A&uB3e die leichte, dauernde Berührung des Gaumens zum 
Ausdruck des Gleitenden.2! Während Sokrates das Mimesis-Vokabular von den 
darstellenden Künsten ablöst und in einen Kontext der Kommunikation ver- 
setzt, bleibt seine mimetische Sprachtheorie?? ihnen gleichzeitig vvesentlich 
verpflichtet: Sprache wird zu einem Ausdruckstanz der Mundvverkzeuge. 


2.2 Die Genealogie des Chortanzes in Nomoi 2 

Gleich mehrere Aspekte dieser ersten Annaherung an das Thema der Mimesis 
bei Platon werden sich im Weiteren als relevant erweisen: An erster Stelle 
demonstriert wie angekündigt bereits der Kratylos Platons Kreativitat im 
Umgang mit der Semantik. Darüber hinaus ist es kein Zufall, dass musisch- 
dramatische Mimesis im Kontext der Sprache als Kommunikation und Ver- 
mittlung von Bedeutung herangezogen vvird und dass der Fokus des Vergleichs 
zwischen Sprache und mimetischen Künsten auf der körperlichen ,Selbst- 
angleichung‘ des Kommunizierenden liegt. 

Die nun anstehende detaillierte Untersuchung des mimetischen Chortanzes 
in den Nomoi wird der eingangs formulierten Leitfrage nach den Griinden fiir 
die herausragende Bedeutung des Chortanzes in den Nomoi nachgehen.?3 
Bevor sein mimetischer Charakter genauer in Augenschein genommen wird, 
beschaftigt sich dieser Abschnitt mit der zentralen Passage, in welcher der 
Chortanz zu Beginn des zweiten Buches eingeführt wird. Der Athener hat 
soeben den Begriff der Erziehung als „richtige Heranbildung der Lust- und 


20 Anders als Ademollo 20n: 275 annimmt, widerspricht der Bezug auf die Onomato- 
poesie in Sokrates' Sprachtheorie keinesfalls der Zurückweisung der Nachahmung von 
Tierlauten: Ersteres bezeichnet man als wortbildende Lautmalerei', Letztere als ,Inter- 
jektionen', vgl. auch Staudacher 2021: 212. 

21 Auch Gaiser 1974: 61-62 betont, dass sich Platon an der Bewegung der Sprechorgane“ 
orientiere. Die Nahe dieser kórperlichen Sprachkonzeption zu den Eingangsbeispielen 
aus der mimetischen Kunst wurde bisher — außer von Schlapbach — vernachlässigt: vgl. 
Sörbom 1966: 106-116, Kardaun 1993: 57-63, Wille 2001, Bd. 2: 697-700, Halliwell 2002: 
43-48, Sedley 2003: 83-84, 128-131, Palumbo 2008: 343, Ademollo 2011: 267-280 und 
Spinelli 2016: 200. Koller 1954: 48—57, hier 54 postuliert diese Nahe ohne Analyse. Siehe 
zur sprachlichen Mimesis im Kratylos jetzt auch Meissner 2019: 443-479, Staudacher 
2021: 211-227 und Pavani 2021. 

22 Meine Interpretation beschränkt sich auf die Erlauterung der Laute, weil hier das 
Mimesis-Vokabular eingeführt wird; die Sprachtheorie des Kratylos ist damit keinesfalls 
erschópfend behandelt. Zur fraglichen Stellung der Passage im Dialogganzen siehe die 
unterschiedlichen Positionen von Meissner 2019: 443-479 sowie Palumbo 2008: 342-356. 

23 Vi. für die Abschnitte 2.2-2.4 auch meinen Aufsatz Pfefferkorn 2021b: insb. 343-355. 
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Schmerzgefühle“ (tò öz tag Yöovdç xoi Anaç redpauuevov, 653b6—7) definiert. 
Unmittelbar im Anschluss daran verkündet er folgende ‚Theorie”* über den 
Ursprung des Tanzes (653d7—654a5): 


naiv de (ó Aöyoç, scil.) tò veov Anav wç &roc einelv tots TE owuacı xod Tals 
guvais novytav dye ob Sbvacbat, xiyetoğot öz dei Cytety xai pözyyecÖot, cà 
öv GAAduEva xal oxıpravra, olov doyotpeva ps” Hovis xol npoonallovra, 
ta OE göeyyöyevo mácoc qovác. TH pèv odv da CHa odx Exew gouen tAv 
Ev rafe xwwyceow tåčewv ObdE dtačiðv, ole 87) PvOUdS övoya xol &ppovia: Mulv 
dé ods elmonev xobc Beate ovyyopevtàç Sedocdeı, Tobroug elvaı xal Tods 8s8c- 
XÖTAÇ THY EvpLOLdv TE xal EvappLovioy alayı ve! NOovijc, HÒN? utvelv TE 
Huds xai yoonyetv HAV tobtous, woats TE xod dpynoeaww GA] Aotc auvelpovrag, 
XOPOÜÇ TE WVOLAKEVAL TAP TO THC YAPAÇ EUMPUTOV övoua. 


Sie [die Theorie] behauptet, dass fast jedes junge Wesen, wie man sagen 
muss, sowohl mit dem Körper wie mit der Stimme außerstande sei, sich 
ruhig zu verhalten, sondern sich unablâssig zu bewegen und Laute von 
sich zu geben suche, teils durch Hiipfen und Springen, als ob sie gleich- 
sam voller Lust tanzten und spielten, teils durch Äußerung von Tönen 
aller Art. Die übrigen Lebewesen nun hätten kein Gefühl für Ordnung 
und Unordnung in den Bewegungen, also für das, was ‚Rhythmus‘ und 
‚Harmonie‘ heißt; uns Menschen dagegen hätten dieselben Götter, die, 
wie gesagt, uns zu Chortanzgefährten gegeben sind, auch das mit Lust 
verbundene Gefühl für Rhythmus und Harmonie gegeben, und diese 
würden uns sodann in Bewegung setzen und unsere Chöre leiten, indem 
sie uns in Gesängen und Tänzen aneinander reihten, und sie hätten dies 
‚Chortanz‘ genannt nach dem der Natur der Sache ganz angemessenen 
Wort chara (‚Freude‘). 


24 Schöpsdau 1994: 261 ad 653d7-654a5 diskutiert die Möglichkeit der Zurückführung dieser 
‚Theorie‘ auf Damon, doch die Verbindung von Tanz und Bewegungslust gibt es auch bei 
Aristophanes: vgl. Ar. Pax 322-325 (oi Tiöoviiç ... aurw TH oxd2st xopederov) und Pl. 288- 
289 (Xopeüoot dg’ yöovfiç). Die Harmonie ist selbst eine Göttin (Hes. Th. 937, 974-978); 
die Assoziation von Rhythmus und Harmonie mit dem Göttlichen ist also naheliegend. 
Schließlich ist die Teilnahme der Götter am Chortanz (dazu unten mehr, Kap. vı11.3.3) 
ein zentrales Sujet der Chordichtung. Die ‚Theorie‘ des Atheners könnte demnach auch 
aus verschiedenen Quellen und bekannten Ansichten komponiert sein. Kidd 2019 hin- 
gegen bezeichnet diese ‚Theorie‘ als ‚some contemporary folk wisdom" (67, vel. 64), doch 
wie weiter unten erläutert glaube ich, dass ihr eine zentrale philosophische Bedeutung 
zukommt. 

25 Ich folge dem Text von Ao, der Yön hat, contra Burnet, der 7) 8) aus Kr übernimmt. Vgl. 
Schöpsdau 1994: 264 ad 654a3. 
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Für diese mythische Genealogie des Chortanzes, auf die der athenische Fremde 
immer wieder zurückkommen wird,26 sind zwei Verhâltnisse konstitutiv: die 
Beziehung zwischen Gott und Mensch, die im letzten Kapitel im Fokus stehen 
wird, sowie die komplexe Interaktion von Seele und Körper im Tanz, die es nun 
genauer zu betrachten gilt. 

Der ‚tierische‘ Ursprung des Chortanzes, ein allen jungen Lebewesen 
eignendes Wesensmerkmal, ist ein Überschwang an Lust. Diese Lust wird dabei 
nicht lediglich durch den Tanz ,generiert',27 sondern körperliche Bewegung 
und stimmliche Laute, sozusagen die ‚Materie‘ des Chortanzes, scheinen 
selbst nichts anderes zu sein als der sich auf den Kórper übertragende Effekt 
der sich kundgebenden seelischen Lust. Die daraus resultierende ungeordnete 
Bewegung des Körpers und der Stimme wird vom Athener als eine Vorform 
des Tanzes dargestellt (oiov öpyoüueva ped’ Yöovfç).28 Die Rückbezüge auf diese 
Passage bezeichnen die ungeregelte Bewegung noch expliziter als „Ursprung“ 
(&pxh) des Chortanzes (672b8—d5, 673c9-d5) und bringen sie mit der feurigen 
(Stanupoc, 664e4) und wahnsinnigen (àv patvetat, 672c4) Natur der Kinder- 
seele in Verbindung. 

In der Optik des Chortanzes nimmt die überschwángliche und sich kórper- 
lich äußernde Lust folglich eine ganz und gar positive Konnotation an. In 
dieser Hinsicht unterscheidet sich diese Darstellung von einer Parallel- 
stelle im Timaios, wo der durch die Einkórperung der Seele in Verwirrung 
und Unordnung gebrachte seelische Umlauf mit Hilfe der von den Musen 
erhaltenen Mitkämpfer (cóppioyot) und Bundesgenossen (¿nixovpor) Harmonie 
und Rhythmus in „Einklang mit sich selbst" (cuppov(a eavth, Ti. 47d6) gebracht 
wird. Das Ziel der musischen Erziehung ist im Timaios dasselbe, doch die 
Ausgangsbasis der ungeregelten Bewegung wird anders bewertet, was nicht 


26 Vgl. 657c8-9, 664e3-665a6, 672b8—d5, 673c9-ds und 816a3-6. Für zwei unterschiedliche 
Deutungen der Rückbezüge siehe Prauscello 2014: 140-143, die ihre inhaltliche Überein- 
stimmung betont, und Kidd 2019: 67-68, dem zufolge der Athener die ‚Theorie‘ in ihrer 
ersten Version nicht befürwortet. 

27 So Prauscello 2014:137. 

28 Ähnlich Kidd 2019: 21, 48, und 64-65 zu dieser Stelle („proto-dancing“). Siehe auch 
Schölles 2012, („der alles durchherrschende Ursprung der mousike im Ganzen", „im 
eminenten Sinne des Wortes als herrschender Anfang“), Morrow 1960: 309 und Spaltro 
2011: 149-164 (,Plato' Choral Psychology“). Die Wahl der Präposition (petà statt A 
Yiöovf)ç) lässt auch Prauscellos schwächere Deutung zu, doch lassen die Rückbezüge 
keinen Zweifel daran, dass tatsächlich Lust im Sinne einer überschwänglichen Seelen- 
bewegung die ungeordnete Bewegung des Körpers auslöst. Vgl. insb. 657c8-9: xalpovres, 
Yovxlav où Suvaueda cyetv. Möglicherweise steht hier yerd, um beide ‚Wurzeln‘ des Tanzes 
gleichzuordnen. 
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zuletzt aus dem Vokabular des Kampfens hervorgeht.?? Eine vergleichbare 
Stelle findet sich jedoch auch in den Nomoi: Zu Beginn des siebten Buches 
(Lg. 790c5-e4) wird die Besânftigung unruhiger Kinder mit der Heilung der 
Korybanten von ihrer ,besinnungslosen Raserei“ (Tv &xqpóvov oooretóv, 
e2-3) verglichen. Was bei den einen die von Gesang begleitete wiegende 
Bewegung im Arm? ist, entspricht bei den anderen Tanz und Musik. Die von 
außen zugefügte Bewegung überwâltige „die innere Bewegung der Furcht und 
Raserei'?! (7g1a2-3), die sowohl bei den Kindern als auch bei den Korybanten 
einer „schlechten Seelenverfassung“ (£&tv pavaAny Tüç puys twa, 790e8) ent- 
spreche. In ihrer psycho-kinetischen Grundauffassung scheinen sich Nomoi 
und Timaios somit grundsátzlich zu gleichen; doch wird in den Nomoi 
zwischen der Wesensbestimmung des Chortanzes und seiner therapeutischen 
Funktion unterschieden. 

Anders als im Timaios sind ferner nicht Harmonie und Rhythmus selbst 
Geschenke der Gótter, sondern — darauf wird der Fremde auch in den Rück- 
verweisen bestehen — die Wahrnehmungsfühigkeit für diese Elemente der 
Musik, welche die Bewegungen des Kórpers und der Stimme?? ordnen. Sie 
ist ebenfalls auf ursprüngliche Weise mit einem Lustempfinden verbunden 


29 Siehe Ti. 42e5-44d2 zur Einkörperung der unsterblichen Seele und 47c4-e2 zur 
therapeutischen Funktion der Musik. Eine weitere Parallele besteht zu den gemischten 
körperlichen Lüsten im Philebos: Ein Übermaß an Lust „erzeugt Spannung und macht 
zuweilen springen, bringt alle möglichen Farben, Verrenkungen und Winde hervor, und 
verursacht vollständige Verwirrung und unsinniges Geschrei“ (tò 8 ad cfc hBovfiç morð 
TAEOV EYHEXUMEVOV GUVTEİVEL TE xol EVİOTE müööy noet, xod ravrola Möv ypwpata, navrola öz 
ooo, navroia òè TVEÜMATA Anepyalönevov näcav exmAnEw xal Bods età öppocüvyç Evep- 
yaeta, 4745-9, meine Übs.). Frede 1997: 61 überträgt &xrAnğıç durch ‚Verzückung‘, doch 
laut LsJ ist &xrAnğıç immer negativ konnotiert (‚mental disturbance‘, ‚consternation‘, 
‚terror‘). Die Stelle beschreibt einen orgasmischen Zustand und antizipiert die Erläuterung 
zur Komödie. 

30 Auch das für die von außen zugefügte Bewegung gebrauchte Vokabular (oeiovonı, 
7goer, geloyöv, 791a1) erinnert an den Timaios: Es entspricht der charakteristischen 
Bewegung der xoa (53a4, 57c5), die dort ebenfalls einmal der gymnastischen bzw. der 
Tanzbewegung zugesprochen wird (8848). Zu den Affinitâten zwischen den psycho- 
kinetischen Konzeptionen des Timaios und der Nomoi vgl. Bobonich 2002: 357-365, 
Pelosi 2010: 15-20, 50, 68-113, Kamtekar 2010, Prauscello 2014: 143-146 mit Anm. 119, Yu 
2020: 613, Wilburn 2021: 283, Schópsdau 1994: 261-262 ad 653d7-654a5 und 2003: 510- 
511 ad 790€5—791b2. Die oben genannten Unterschiede werden nur von Meyer 2015: 215 
ad 653d7-8 erwâhnt. 

31 Tü) £vtöç qoğepdy oboav xol Lavixry xivyow. 

32 Harmonie wird in 664e8—665a3 als „Ordnung der Stimme“ (rüğiç tH¢ qovíjc), Rhythmus 
als „Ordnung der Bewegung“ (cá& ví]; xtvyoews) definiert, siehe auch 672e5-673a5 und 
Schópsdau 1994: 262-263 ad 653e5. 
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(olofuoc ue? NSovijc). Weshalb die Betonung auf der Wahrnehmung liegt, ist 
im gegebenen Kontext einsichtig: Der Begriff ato@yjatg (Wahrnehmung) nimmt 
Bezug auf eine nicht-rationale seelische Beeinflussung unter Mitwirkung des 
Kórpers.?? Lust und Schmerz waren kurz zuvor als die mpwty otoOnctc (erste 
Wahrnehmung) des Kindes bezeichnet worden (6535-6, vgl. v.3.1). Harmonie 
und Rhythmus werden somit als Ordnungsstrukturen eingeführt, die mittels 
des Kórpers vor-rational und auf lustvolle Weise erfahren werden und sich 
genau deshalb für die mpwty naudela (erste Erziehung) eignen. 

Wie beide Wurzeln' des Chortanzes in der Erziehung zusammen wirken, 
lásst sich nun noch genauer beschreiben. Gleich im Anschluss an die oben 
zitierte Passage werden Tanz (dpyyots) und Gesang (wò) als Grundbestand- 
teile des Chortanzes genannt (654b3—4). Auf dieser Basis wird am Ende von 
Buch 2 eine Untergliederung der mit dem Chortanz identifizierten Erziehung 
vorgenommen (673a3-5): Auf der einen Seite steht die Musik (Lovouci), die 
als „Bewegung der Stimme“ aus Harmonie (bzw. uAoç) und Rhythmus besteht 
und die „auf die Erziehung der Seele zur Tugend gerichtet ist'5 (meine Übs.); 
auf der anderen Seite steht die Bewegung des Kórpers. Diese hat mit der Musik 
den Rhythmus gemein (der somit eine Brückenfunktion zwischen beiden 
Teilen der Erziehung gewinnt) und die „Körperhaltung“ oder „Geste“ (0xüua) 
als ,auszeichnendes Merkmal" (čov). Als Spiel betrieben ist sie Tanz (8pyvctc), 
„wenn aber auf die körperliche Tugend gerichtet“,35 Sport (yopvactimm). 

Der Chortanz vollzieht demnach kórperliche und seelische Erziehung in 
einem und bringt beide in Einklang, da er selbst eine eigentümliche Interaktion 
von Körper und Seele darstellt: Der Körper, an dem sich die überschwâng- 
liche Lust in Gestalt von ungeregelter Bewegung äußert, wird zum Medium 
der Erziehung, indem der kórperliche Ausdruck der Lust durch Harmonie und 
Rhythmus in geregelte Formen überführt wird. Die nun geordnete Bewegung 
wirkt zurück auf den Kórper selbst, aber insbesondere auf ihren seelischen 
Kern und Auslóser: die Lust, die somit zugleich Mittel und Zielobjekt der 
Erziehung ist. Kurz gesagt: Die richtige Leitung der Lustgefühle gelingt durch 
einen ordnenden Eingriff in ihren natürlichen kórperlichen Ausdruck. 


33 . Vgl Phd. 79c2-8, Tht. 156b2-c4, Phlb. 34a3-5, Ti. 43b5-c7 und Büttner 2000: 66-88. 

34 REXEL THS due meds dperiyə motĞetoç. Schópsdaus Übersetzung dieser Formulierung ist 
m.E. verfehlt. Sie ist als parallel zur unmittelbar folgenden, ebenfalls durch yexpı ein- 
geleiteten Definition der Gymnastik zu verstehen: &petý wird hier lediglich zu madeta 
Tóc Oper ergänzt. Der Ausdruck diente schon in 643e4 als Definition der Erziehung 
(thy 88 xpöç &periy ex naldwv naudelav). Ich folge der korrekten englischen Übersetzung 
von Schofield/Griffith 2016: ,directed towards educating the soul in excellence“. 

35 ` SAV MEYAL tfj TOD CWATOÇ dieti. 
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Der Chortanz erweist sich hier somit als die natürlichste und urspriinglichste 
Weise der Erziehung der Lust- und Schmerzgefiihle, weil er selbst nichts anderes 
als Ausdruck geordneter Lust ist. Die Passage im siebten Buch setzt dies voraus: 
Musik und Tanz wirken deshalb therapeutisch, weil sie eine lustvolle Stimmung 
körperlich transportieren und an die Seele übermitteln. Der engen Verbindung 
von Lust und Chortanz trägt der Athener durch die (falsche) Etymologie36 von 
xopös (Chor) und xap& (Freude) Rechnung. Zugleich erwirbt hier ein zweites 
zentrales Begriffspaar Bedeutung: die Dialektik von Spiel (7o1Ğı&) und Ernst 
(cmovdy). Insofern der Tanz auf ganz ursprüngliche Weise eine lustvolle Tätig- 
keit ist, erfüllt er den bereits im ersten Buch formulierten Gedanken der 
spielerischen Erziehung.?" 

Doch es lasst sich noch eine weitere wesentliche Aussage über die ,Genea- 
logie‘ des Chortanzes treffen, die eine Verknüpfung zu den moralpsycho- 
logischen Thesen im ersten Teil dieser Studie herstellt. Die Wesensbestimmung 
des Chortanzes mit seinen beiden zentralen Komponenten — ungeregelte 
Lust einerseits, Harmonie und Rhythmus als rational-ordnende Elemente 
andererseits — scheint deutlich den dort erarbeiteten Begriff der owppo- 
cvy (Mâfigung) als einer seelischen Balance von Nicht-Rationalem und 
Rationalem zu reflektieren. In anderen Worten: Die Wurzeln des Chortanzes 
spiegeln die Komponenten der Máfsigung. Wenn diese Beobachtung zutrifft, 
lásst sich daraus eine wichtige Schlussfolgerung ziehen: Der Chortanz wird 
von Platon nicht lediglich als ein bedeutendes Element griechischer Kultur in 
das Nomoi-Projekt integriert, sondern er wird auf eine zwar aus traditionellen 
Quellen inspirierte, aber stark kontext-spezifische und philosophisch bedeut- 
same Weise konzipiert. Schließlich scheint es eben diese Übereinstimmung 
der Wesensbeschreibung des Chortanzes mit der Konzeption der Mäßigung, 
d.h. dem Ziel der musischen Erziehung, zu sein, welche die Grundlage für 
die pointierte Behauptung der Áquivalenz von Chortanz und Erziehung im 
zweiten Buch bildet (654a9-bı, 672e5-6). Da, wie erläutert, im zweiten Buch 
das Gesprách über den Nutzen der Symposien für die Erziehung fortgesetzt 


36 Vgl. zur Etymologie von xoçöç und ópyéopot Naerebout 1997: 178-179. 

37 Siehe 643c6—7 (retpdoğot Sik THY Maddy Exeice TpETELV TAÇ yiğovdç xai emiOvplacg THY nat- 
80v), ferner 659e3-5 zur kindlichen Unverträglichkeit von Ernst und 802c4-6 zum 
angenehmen Charakter aller Musik. Vgl. zur spielerischen Erziehung Jouét-Pastré 2006: 
57-58, 63-66 und Pageau-St-Hilaire (forthcoming). Es gibt viele Passagen, in denen Spiel 
(radia, Tall, npoonallw) und Tanz enggeführt werden: 653e2-3 (oben zitiert), 656c2-3, 
657c3-4, dı-6, 659d4—5, 673a7-8, eg-ds (wo gemäß Kidd 2019: 64 Anm. 57 xopelav xat mat- 
dıdv ein Hendiadioyn ist: „choral play“), 764e3-4, 771e6—772a1, 796b6-7, 803c6-8, d2-e4 
und 804a3-b4. Die Assoziation von Spiel und Tanz ist traditionell, siehe H. Od. 23.146147 
oder 2. Ap. 200-201, 206, und Kidd 2019: 1-9, 56-57 mit Anm. 36 sowie Bierl 2021. 
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wird, werden hier Chortanz, Erziehung und Tugend alle drei mit Blick auf die 
Mäßigung bestimmt. Wie fügt sich nun der mimetische Charakter des Tanzes 
in dieses Bild? 


2.3 Moralische Erziehung durch mimetischen Tanz 

Unmittelbar nach der Einführung der xopei« (Chortanz) und ihrer beiden 
Wurzeln fahrt der Athener fort, den darstellenden Charakter des Chor- 
tanzes zu erläutern: „Er singt schön‘, sagen wir, ‚und tanzt schön‘. Sollen wir 
noch hinzufügen: wenn er Schönes singt und Schönes tanzt‘ oder nicht?“38 
(654bu-cı). Wenn somit jedoch, ergänzt er, der schöne Tanz darin bestehe, 
etwas Schönes tanzend darzustellen, sei damit nicht etwa die technische 
Perfektion der Darstellung gemeint: Einem Virtuosen sei ein Tänzer vorzu- 
ziehen, der im körperlichen Ausdruck des Schönen nicht gewandt sei, dessen 
Lust- und Schmerzgefühle aber mit dem moralischen Wert des Dargestellten 
übereinstimmen (c3-d3). Wie diese Übereinstimmung durch mimetischen 
Tanz erzielt wird, ist Gegenstand der folgenden Ausführungen des Atheners 
und dieses Abschnitts. 

Die Ausgangsfrage, welcher der athenische Fremde zentrale Bedeutung in 
ihrem Gespräch zuweist, ist folgende: Worin genau besteht das Schöne am 
Gesang und am Tanz? Der Ausgangspunkt seiner nun folgenden Erläuterungen 
ist die ethische Qualität spontaner Gesten und Laute: „Sag: Wenn eine tapfere 
und eine feige Seele sich in denselben, gleich schweren Bedrängnissen 
befinden, kann es da sein, dass ihre Gesten und ihre stimmlichen Äußerungen 
die gleichen sind?“ — ‚Wie sollten sie“, erwidert Kleinias, „da dies ja nicht ein- 
mal bei ihrer Gesichtsfarbe der Fall ist!3? (654d9-655a3). Auf der Basis dieses 
entscheidenden Unterschieds zwischen den spontanen Bewegungen einer 
tapferen und einer feigen Person schließt der Athener kurzerhand (655b2-6): 

xoi iva dy uy] paxpoàoyia no Tig ylyınraı nepi tad? auf &rrovTO, ATAS 
EOTW TH MEV APETHS EXOMEVa doxi Y owuaros, eire GÜTÜÇ EİTE TIvög elxövog, 
buravra oxnpaté TE xol MEAN kadd, TH SE xaxtas ad, Tobvavrlov Baron, 


Und damit wir über das alles nicht zu viele Worte machen, sollen ganz 
einfach alle Gesten und Melodien, die mit einer Tugend der Seele 


38 . "xod qösr, papév, "xod xoc opxeltaı”. TTÖTEpOV "el vol nord BEL nal card ÖPYETAN” npocdW- 
pev Ñ ph. 

39 qepe, dvõpıxůs buy Ev Tövolç Epyouevys xod 8&0 fc ev tots adtols te xoi laoıg dö” Soto Tå TE 
oXHMATA xai tà EÖEYHATA cuuBatver ylyveodaı; — KA. Kal ns, öte ye unde tà ypwpata; Für 
das überlieferte &pyouewş statt éyouevys (Stephanus, übernommen von Burnet u.a.) vgl. 
Schöpsdau 1994: 268 ad 654e10 und R. 399a9-b2 (eis tpavpata 1) eis Pavetoug lövrog). 
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oder des Leibes zusammenhângen, sei es mit dieser selbst oder einem 
Bild derselben, fiir schon gelten, diejenigen, die mit der Schlechtigkeit 
zusammenhângen, für das genaue Gegenteil. 


In Antwort auf seine vorige Frage nach der Schénheit der tânzerischen Dar- 
stellung benennt der Fremde somit ethische Ideale, die in den Gesten und 
Melodien von Tanz und Musik Ausdruck finden. Unübersehbar knüpft die 
Stelle eng an die kurze musiktheoretische Passage in der Politeia (R. 398c1- 
401a8) an: Auch dort sind die befürworteten Harmonien Darstellungen der 
charakteristischen Laute (@8dyyous, 399a7) eines tugendhaften Menschen. Doch 
es gibt einige auffallende Unterschiede zwischen den beiden Textstellen.*9 
Zunächst schließt in der vorliegenden Passage die Einführung von moralisch 
bedeutsamen Gesten und Melodien unmittelbar an die vorausgehenden Zeilen 
an. Denn wie zuvor die Verknüpfung von Lust und Chortanz allgemein wird 
nun auch das Verháltnis von Tugendideal und Ausdruck als ein natürliches 
bezeichnet: Eine tugendhafte Tanzgeste oder Melodie wird nicht gesetzt, 
sondern basiert auf dem unmittelbaren kórperlichen Ausdruck einer tugend- 
haften Seele. Darüber hinaus scheint der Gast aus Athen hier, anders als 
Sokrates in der Politeia, auf ein zu stark technisiertes Vokabular verzichten zu 
wollen: Er konzentriert sich auf Geste (oyua) und Melodie (uëioc) als greif- 
barere Elemente der Musik, statt Harmonien und Rhythmen zu differenzieren. 
Auch auf den Gebrauch eines musiktheoretischen Mimesis-Vokabulars ver- 
zichtet er.*! Drittens erwähnt nur der Athener neben dem péAoc auch das 


40 Auch Woerther 2008: 94-97 sieht einige Unterschiede. Sie betont mit Recht die 
Bedeutung der Lust als auch die lebenslange erzieherische Funktion der Musik in den 
Nomoi, doch widmet sie der Prominenz des Tanzes kaum Aufmerksamkeit. Vgl. zu dieser 
eher vernachlässigten Politeia-Passage u.a. Gastaldi 1998a: 374-385 (die den kursorischen 
Charakter der Behandlung der Musik betont), Schofield 2010 (der die Bedeutung der 
Musik im engeren Sinne in der Politeia hervorhebt: ,the most powerful of the influences 
which can shape the young soul“, 239), Halliwell 20ub (der schreibt, dass die Elemente 
der Musik ,expressive qualities of their own" haben, 309), Lynch 2016 (die untersucht, 
weshalb nur die dorische und die phrygische Harmonie aufgenommen werden) und 
zuletzt Vlasits 2021 (der der Passage eine tragende Bedeutung für die Interpretation der 
Mimesis-Semantik im gesamten Dialog zuweist). 

41 Der Gebrauch des Mimesis-Vokabulars in R. 398cı—401a8 scheint aus der Musiktheorie 
zu stammen (dem ,Experten‘ Glaukon ist er offenbar bekannt: 400a7-8) und konnte von 
Damon beeinflusst sein. Vgl. für einen auf Platon basierenden Rekonstruktionsversuch 
von Damons Theorie Wallace 2004. Sein Einfluss auf Platons Denken wird von einigen 
Autoren bestritten, z. B. Anderson 1955 und Lord 1978. 
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oxf;uo.^? Am Ende des zweiten Buches wird es, wie bereits erwähnt, als aus- 
zeichnendes Merkmal des Tanzes bestimmt werden. Wie groß die Relevanz 
dieses Begriffs für die Konzeption des Tanzes in den Nomoi ist, wird sich im 
nächsten Abschnitt zeigen. Doch verfolgen wir zunächst die Argumentation 
des Atheners weiter. 

Es ereignet sich eine Wende im Gesprách: Nachdem der Chortanz zuvor 
als intrinsisch lustvoll eingeführt worden war, bemerkt der Gast nun, dass 
sich jedoch nicht alle Menschen in gleichem Maße an denselben Chortânzen 
erfreuen (Lg. 655b9—c3). Diese Beobachtung leitet über zu der Frage, worin die 
Richtigkeit der Musik besteht und nach welchen Kriterien sie bewertet werden 
sollte. Der subjektive Charakter der Lust lasst sie als ungeeignetes Bewertungs- 
kriterium erscheinen. Die Erláuterung des Atheners war in Kapitelv bereits mit 
Blick auf das antagonistische Verhältnis von föovi) (Lust) und «iSwç (Scham) 
sowie auf die ethische Sonderrolle Letzterer untersucht worden. Bei der 
erneuten Betrachtung dieser Schlüsselpassage gilt es, das komplexe Verhâltnis 
zwischen Mimesis und Lust genauer zu verstehen (655d5-656a5, meine Ubs.): 


&nei87) piuhpaTa Tponwv ETTİ T& nepi tas YopElac, ev mpdi&ect TE navrodancig 
yryvopeva xol Töxotç xal HOeot, xoi kiyi)oeoi Öteğtövrəy Endotwv, oic uev dv 
Tpóc 1pórtou TH pndevra 1) LEAWONDEVTA 1) xoi Onwoodv Xopzudevre, Ü KATA 
qüovv 1) KATA £oc Y) xov” àdupótTepa, TOUTOUS LEV xod TOÜTOLÇ XOLPEIV TE vol inat- 
velv adta xai mpooayopevetv XAAĞ &vayxatov, olç 5” öy napà pdaw 1) Tpörov ý 
Tiva cuvyetav, oe xaipetv Suvatov oÜTE Zare aioypa TE MeocayopEvelv. 


Da alles, was die Chortänze betrifft, wesentlich in Charakterdarstellungen 
besteht, sich also mit vielerlei Handlungen und Schicksalswendungen 
und Charaktereigenschaften bescháftigt, und da jeder Einzelne [diese] in 
den Darstellungen durchgeht, so ist es notwendig für diejenigen, deren 
Charakter das Gesprochene oder Gesungene oder wie auch immer im 
Chortanz Dargestellte — sei es gemäß ihrem Naturell oder ihrer Gewohn- 
heit oder beiden — entspricht, dass sie sich daran freuen, es loben und 
als schön bezeichnen, während es für diejenigen, deren Naturell oder 
Charakter oder Gewóhnung dies widerspricht, weder móglich ist, sich 


42 Soweit ich sehe, bezieht sich der Ausdruck oxnpa in der Politeia nie eindeutig auf den 
Tanz. Kórperliche Bewegung kónnte in der situativen Einbindung der zugelassenen 
Harmonien (399a5-c1) sowie im Begriff der Wohlgestalt (edoynuoctvy, 400d11) impliziert 
sein, und zudem mit Bezug auf den Rhythmus in den Begriffen xó8oc (400a1, c2) und 
Bdosıç (39969, 40086, ba), doch lässt sich — wie der nächste Abschnitt zeigen wird — das 
Tanz-oyĝpa nicht auf Fußbewegungen reduzieren. 
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daran zu freuen noch es zu loben, sondern nur, es als schândlich zu 
bezeichnen. 


Bei der Übersetzung dieser Passage besteht hinsichtlich eines Details bis heute 


yox 


große Uneinigkeit, nämlich der Zuordnung von xoi Ydecı (und Charaktereigen- 
schaften) entweder, wie oben, zum vorausgehenden oder zum folgenden Satz- 
teil. Die Entscheidung über die Kommasetzung hat erhebliche Konsequenzen 
für die Deutung der Passage: Im ersten Fall durchlauft der Tanzer in der oder 
durch Darstellung eine Reihe von Charakterrollen, aus denen heraus er mit 
Handlungen, Schicksalswendungen und Charaktereigenschaften konfrontiert 
wird. Bei der zweiten Option hingegen, die xai Y9ecı mit nınnoect gruppiert, gibt 
der Tánzer den mimetischen Inhalt mittels der Nachahmung anderer sowie 
der Aktivierung eigener Charaktereigenschaften wieder. Der Dativ Plural pph- 
cct (Darstellungen) bezeichnet in dieser zweiten Lesart lediglich eines von 
zwei Mitteln für die künstlerische Umsetzung des Tanzes: Ein Tánzer, dessen 
eigener Charakter dem Dargestellten entspricht, muss sich keiner mimetischen 
Mittel bedienen. Diese Bedeutung von piuyots würde einer bekannten Passage 
in Aristophanes’ Thesmophoriazusen entsprechen (155-156), wo der Darsteller 
durch Nachahmung realisiert, was er selbst nicht besitzt.*? 

Schópsdau wendet sich gegen die Mehrzahl der Übersetzer/^ wenn er 
diese zweite Lesart mit dem Hinweis auf eine Parallelpassage in Aristoteles' 


43 ` Nachdem Agathon in der Verkleidung einer Frau ein Chorlied dargeboten hat, erklärt er 
einem Verwandten des Euripides, dass ein Dramendichter sich in Kleidung (€o8/ç) und 
Denken (yvayn), in seinen Verhaltensweisen (rpörtovç) und körperlich (oôpa) auf das ein- 
lassen (góc ... Zeen) und an dem teilhaben (petovoiav £yetv) müsse, was er jeweils dichte. 
Denn notwendig dichte er, was der eigenen Natur (çücrç) gleiche. „Was wir aber nicht 
besitzen", schließt Agathon, „dies hilft Mimesis sogleich zu erjagen“ (& 6” od xextnueda, 
ulunors Hy tadta cövfypsüerot) (155-156, meine Ubs.). Vgl. zu dieser Stelle und ihrem 
Bezug zu Platon Dalfen 1974: 181-182, Halliwell 2002: 51 mit Anm. 35, Tulli 2013: 316 und 
v.a. Capra 2017. 

44 Fastalle Übersetzer entscheiden sich auf den Textgrundlagen sowohl Burnets als auch Des 
Places” für die zweite Option: außer Des Places selbst England 1921, Bd. 1: 282 ad 655d5 ff., 
Rufener 1974, Saunders 2004, Pangle 1980, Ferrari/Poli 2005, Brisson/Pradeau 2006, Meyer 
2015: 52, 231-232 ad 655d6-7, Schofield/Griffith 2016, weiter auch Lonsdale 1993: 31, 
Rocconi 2012: 115, Prauscello 2014:138 mit Anm. 101, Bartels 2012:143 und Schópsdau selbst 
in seiner früheren Version (in Eigler 2005). Anders Apelt 2013 (,wie sie in jedem einzel- 
nen Fall durch Nachbildung dargestellt werden“), Müller 1935: 18 (‚welche die einzelnen 
Darsteller durch Nachahmung darstellen“), Lisi 1999 („los que las representan por medio 
de imitaciones“) und Schópsdau 1994 („da diese von den Tänzern jeweils mimisch dar- 
gestellt werden"). Alle lesen den Dativ Plural jedoch instrumental. Der Hauptgrund für 
die Dominanz der zweiten Móglichkeit besteht in der Annahme, dass andernfalls das xat 
vor yınnoecı getilgt werden müsse, doch Schópsdau weist nach, dass dies nicht zutrifft 
(s. Schópsdau 1994: 274 ad 655d5-7). 
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Poetik verwirft, in der es ebenfalls um Tänzer geht.35 Es sprechen aber noch 
andere triftige grammatische und inhaltliche Gründe fiir Schópsdaus Lósung: 
Zunächst ist es unwahrscheinlich, dass das Verb Séfeu (durchgehen) den 
Dativ 7j0gct regiert, wenn man sich den bekannten analogen Ausdruck (xà) 
Adyw dıeEeinı (in der Rede durchgehen) vor Augen hält. Hier hat der Dativ 
keine instrumentale Bedeutung, sondern bezeichnet die fortlaufende Hand- 
lung, in der das ,Durchgehen' stattfindet. Ebenso wie Aöyoç ist kiyyotç (nicht 
aber 79oç) ein Verbalabstraktum und somit von einer Handlung abgeleitet.46 
Hinzu kommt, dass die eingeschránkte Bedeutung von Mimesis wie in den 
Thesmophoriazusen in der vorliegenden Passage widersprüchlich wäre: 
Wenn Chortänze per Definition pyhpata (Darstellungen) von Charakteren 
hervorbringen, kann Mimesis nicht nur ein mógliches Instrument zu deren 
Realisierung sein. Es scheint zudem, dass die Semantik hier recht unspezifisch 
den Chortanz im Ganzen bzw. (im Plural”) die Darbietung oder Aufführung 
bezeichnet. 

Welche Konsequenzen ergeben sich daraus im Hinblick auf den mimeti- 
schen Charakter des Chortanzes? Der zugesetzte, kausal konnotierte Genitivus 
Absolutus scheint in dieser Lesart zu betonen, dass sich die erlâuterten 
ethischen Folgen für den Tünzer gerade daraus ergeben, dass es sich um eine 
mimetische Tätigkeit handelt. Das Verb 8ié&euu verstärkt diesen Eindruck noch: 
Der Tänzer erlebt nicht nur eine äußerliche Konfrontation mit dem narrativen 
Inhalt des Tanzes, sondern er durchläuft ihn in seinen Einzelheiten.48 Dabei 
kommt er den von ihm dargestellten Charakteren so nahe wie Personen, mit 
denen er engen Umgang hat (vgl. cuvwv, 656b2). Wohlgemerkt nimmt der 
athenische Gast nicht an, dass mimetische Darstellung eine Identifikation 
mit der dargestellten Figur zur Folge hat: Mimesis ist insofern immer eine 


45 Vel. Arist. Po. 1447228: uınoövraı xai Yon xai df xol mocEets (sie stellen Charaktereigen- 
schaften, Gefühle und Handlungen dar). 

46 Genaugenommen ist 2öyoç ein nomen rei actae und utructc ein nomen actionis. Beispiele 
für (xà) Aöye SteEet sind x. Oec. 16.1.3-2.1; Mem. 4.6.15.1-2; Pl. Alc. 1 114b3; La. 187c4-5; 
Prt. 320c3-4; Sph. 217c3; Lg. 796d6—7. Der Plural findet sich kaum, doch er lässt sich hier 
durch den Plural des Genitivus Absolutus erklären, Die Parallele mit Aöyoç ist auch des- 
halb interessant, weil Tanz und Rhetorik in späterer Zeit oft angenähert werden (Tanz als 
‚stille Rede‘) und Rhetoriker òıéķeru häufig verwenden. Vielleicht antizipiert die Passage 
diese Entwicklung oder ist ein Indiz, dass es den Gedanken zu Platons Zeit bereits gab. 
Vgl. Ath. 1.36 (20d), Luc. Salt. 35.1215, 62.173, 65.1-4 (Ğteğto0otyl) sowie Schlapbach 2018: 
75-103. 

47 Vel. für den Plural yıuyasıç auch 812c7, wo es um die Aufführungen des Dionysos-Chors 
geht. 

48 Vl. Ls/ s.v. digen 11: ‚go through in detail‘. 
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Begegnung mit etwas Fremdem oder Anderem,?? die aber auf engem und 
emotional geladenem Raum erfolgt. 

Wenn nun der Tanzer zu den dargestellten Charakteren positiv eingestellt 
ist, d.h. wenn sie ihm charakterlich entsprechen und die Darstellung sich des- 
halb als lustvoll erweist, „ist es doch ganz unvermeidlich“, fährt der Athener 
fort, ,dass derjenige, der sich freut, jeweils dem ahnlich wird, vvorüber er sich 
freut“59 (656b4—5). Es fällt auf, dass der Lust nun eine Doppelrolle zukommt: 
Einerseits ist die körperliche Bewegung beim Chortanz selbst auf urspriing- 
liche und intrinsische Weise lustvoll; andererseits entspringt dem Ent- 
sprechungsverhaltnis zwischen dem eigenen und dem dargestellten Charakter 
zusätzlich eine ‚mimetische Lust‘! Diese beiden Lustbegriffe bzw. -quellen 
müssen unterschieden werden, denn es ist Letztere, die erklärt, weshalb sich 
nicht alle Menschen an denselben Chortânzen erfreuen, obwohl der Chortanz 
eine intrinsisch lustvolle Tátigkeit ist. Zudem hat bereits die Argumentation in 
Kapitel v gezeigt, dass es sich um zwei verschiedene Arten von Lust handelt: 
Beim Dionysos-Chor kommt die Bewegungslust aufgrund des Alters abhanden, 
doch die Zugewandtheit zu ethisch guten Charakteren bleibt erhalten. 

Das Verhaltnis zwischen Mimesis und mimetischer Lust scheint zirkular 
zu sein: Auf der einen Seite erzeugt die Ahnlichkeit zwischen dem eigenen 
und dem dargestellten Charakter während einer tänzerischen Darstellung 
Lust. Mimesis, auf der anderen Seite, erzeugt aktiv Ähnlichkeit, wie auch der 
Kratylos (423a5-6) und die Politeia (393c4-5) postulieren, zunächst im Sinne 
einer rein äußerlichen Ähnlichkeit, doch mit starker potentieller Wirkung auf 
Gewohnheit und charakterliches Wesen des Darstellers. Dieser zunehmende 
Einfluss auf den Charakter wiederum wird durch Lust katalysiert, sowohl 


49 Vgl. zum Verhältnis von Mimesis und Andersheit in den Nomoi Panno 2007: 46, 171-173, 
312-323. 

50  TÖTE ópoto0cOot ÖY rov öydiyxı) Tov Xalpovra ónocépotc av xalon. 

51 Vgl. Folch 2015: 89-94. Kidd 2019 scheint einen Begriff wie den der ,mimetischen Lust‘ 
zurückzuweisen, da er strikt zwischen dem intrinsisch lustvollen Spiel einerseits und 
Mimesis andererseits als zweier Aspekte der Musik unterscheidet (insb. 66). Doch die 
Lust, die aus der Ähnlichkeit zwischen dem Charakter des Darstellers und dem von ihm 
dargestellten Charakter entspringt, basiert eindeutig auf der mimetischen, nicht auf der 
spielerischen Qualität des Tanzes. Vgl. zur ‚mimetischen Lust‘ auch R. sooc6-7 (ù ote 
Tivi: enya chat, ÖTE oe ÖR dydnevog, yy nınelodaı éxetvo;) und Arist. Po. 1448b5-12 
(tO xaipew tots yınnyacı Tdvraç). Doch Kidds scharfsinnige Beobachtungen lassen sich 
vielleicht durch die Präzisierung integrieren, dass eine ‚mimetische Lust‘ nur bei Mimesis 
in sozialen Kontexten auftritt, in denen das Individuum, das Lust fühlt, als mimetisches 
Subjekt oder als empathisch mitfühlender Zuschauer direkt betroffen ist, und sie frei- 
lich nicht auf einen globalen Mimesisbegriff, wie er von Kidd (vgl. 58) ausgeführt wird, 
angewandt werden kann. 
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vveil die mimetische Lust durch zunehmende Ahnlichkeit intensiviert vvird 
als auch weil umgekehrt Zuneigung oder lustvoller Umgang ein Streben 
nach Verâhnlichung durch Mimesis auslösen. Das padagogische Ziel besteht 
bei diesem Vorgang darin, dass sich das Lustempfinden an den Gegenstand 
der Mimesis knüpft, namlich den dargestellten tugendhaften Charakter bzw. 
das darin enthaltene ethische Ideal, und dass es sich auf diese VVeise auf 
bestimmte ethische Inhalte begrenzt und ausrichtet. Dies wird dadurch erheb- 
lich erleichtert, dass diese mimetische Erziehung im Rahmen einer Tatigkeit 
stattfindet, die intrinsisch lustvoll ist: dem Tanz. 

Mit dieser letzten Schlussfolgerung — der Ausrichtung des Lustempfindens 
auf ethische Ideale — ist bereits eine weitere, recht überraschende Wende in 
der Argumentation des athenischen Fremden vorbereitet: Denn während Lust 
aufgrund ihres subjektiven Charakters, wie der Athener nun anhand eines 
(im letzten Kapitel bereits mehrfach erwähnten) Gedankenexperiments eines 
musischen Wettbewerbs erláutert, bei dem jede Bevólkerungsgruppe nach 
eigenem Gustus abstimmt, nicht grundsátzlich zum ethischen Bewertungs- 
kriterium von Musik erhoben werden kann, stellt die Lust einer bestimmten 
Bevólkerungsgruppe durchaus ein Kriterium der Evaluation dar: die der 
Gesprächspartner und ihrer Altersgenossen (076 TOV Y|uevépov NAucıwrav, 
658e2). Die beste Musik sei diejenige, die den „tüchtigsten“ (tots emtetxeotd- 
Totç) und ältesten Männern „Lust bereite“ (tép7et) und die von ihnen „aufgrund 
ihrer Erfahrung als wirklich richtig anerkannt ist“52 (659d3—4). 

Auf den ersten Blick liest sich dieser Vorschlag des Atheners wie ein über- 
raschendes Zugestándnis an eine nicht-philosophische Gesellschaft. Doch bei 
nâherem Hinsehen fügt er sich lückenlos in die Moralpsychologie der Nomoi, 
die ihrerseits auf einer gesellschaftlichen Gruppierung nach Altersklassen 
gründet. Die Annahme, dass das lustbasierte Urteil der álteren Mitglieder einer 
Gesellschaft verlásslicher ist als das der Jüngeren, ist eine logische Konsequenz 
aus dem Konzept einer ethischen Erziehung, welche die korrekte Ausrichtung 
und Mäßigung der Lustgefühle und ihr Übereinstimmen mit Vernunftgründen 
zum Ziel hat (nicht aber ihre vollstándige Unterdrückung). Die Erwáhnung 
nicht nur der Tugend und Bildung, sondern auch der Erfahrung?? der Älteren, 
die sich zum Richter eignen, legt noch einmal einen deutlichen Akzent auf die 
Lebenszeitkonzeption der Tugend in den Nomoi. 


52 ÖV éumetplav cvvdedoypevov we övtwç öp0öç £oTty. 

53 Im Übrigen ist Erfahrung keine in den Nomoi neu eingeführte Bewertungskompetenz 
für die ethische Qualität von Lustempfindungen: Bereits in der Politeia werden duer. 
pia, ppövncıs und Aöyoç gemeinsam aufgeführt. Hier zeichnet sich der Philosoph durch 
seine einsichtsvolle und vernunftbasierte Erfahrung mit allen drei Arten der Lust aus 
(R. 582a3-583a11). 
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Dieser Gedanke von Richtern (xpırai, 659a2), die sich auf ihr Lusturteil 
verlassen können, stellt einen konkreten, aber idealen Gegenentvvurf zur in 
Politeia x geschilderten Situation dar (R. 604e1-605d5). In der Tat formuliert 
der Fremde die herrschenden Missstánde in der Beurteilung musischer Dar- 
stellungen (allgemein und ohne Fokus auf der Tragödie) in einer deutlich 
daran anklingenden Weise: Die Ubertragung der Entscheidung an die Masse 
der Zuschauer habe sovvohl die Dichter als auch die Zuschauer verdorben, 
denn die Dichter ,zielen beim Dichten auf die Lust ihrer Beurteiler, die aber 
eine verkehrte ist, so dass die Zuschauer sich selbst erziehen“°* (Lg. 659c1-2). 
Doch der Gegenentwurf fut auf einer zentralen philosophischen Voraus- 
setzung: der Ubereinstimmung des tugendhaften mit dem lustvollsten und 
glücklichsten Leben. Die folgende kontroverse Diskussion des Atheners und 
seiner Gesprächspartner über diesen Punkt (660du—664bz2) zeigt eindrücklich 
die zu erwartende Schwierigkeit bei der Verankerung gerade dieser Auffassung 
in der Gesellschaft. Wenig überraschend ist es das Ehrgefühl der Gesprâchs- 
partner — die Tatsache, dass sie ein ethisch schlechtes Leben zwar nicht für 
schlecht, aber für „schimpflich“ (aicypa¢, 662a2) halten —, mit dessen Hilfe 
der Fremde aus Athen sie zumindest davon überzeugen kann, dass es einer 
Stadt zutrâglich ist, die Ubereinstimmung von Lust und Tugend zu behaupten: 
„Denn niemand möchte sich doch überreden lassen, freiwillig etwas zu tun, 
das nicht mehr Freude als Schmerz zur Folge hat'55 (663b4-6). 

Bereits im vorigen Abschnitt hatte sich der Tanz im Sinne einer intrinsisch 
lustvollen Aktivitát als das natürlichste Mittel einer Erziehung zur Tugend 
erwiesen, in deren Fokus die Mäßigung steht, d.h. die rationale Beherrschung 
der Lust- und Schmerzgefühle und die daraus resultierende seelische 
Harmonie. Diese Beobachtung kann nun folgendermaßen erweitert werden: 
Was der Athener hier zeichnet, ist die Skizze einer zwanglosen moralischen 
Erziehung, die potentiell sogar bei einem Menschen mit von Natur schlechtem 
Charakter wirken kann. Die Lust in ihrer Doppelrolle erfüllt dabei die Funktion 
eines máchtigen moralpsychologischen Katalysators: Da Chortanz per se lust- 
voll ist, schafft er beim jungen Menschen einen Kontext der grundsâtzlichen 
Offenheit für die Konfrontation mit dem darzustellenden Charakter. Je áhn- 
licher er diesem im Lauf der Erziehung wird, als desto angenehmer erlebt er 
seine Erziehung. Dabei entspricht die Art und Weise wie auch die Intensitât 


54 móc yàp THY TOV xptröv Tiöoviyy nolodow odaav pabaAny, Gore adtol adtods of dental nadev- 
ovat. Siehe auch 660c2—d3 sowie 700a7-701b3 (Seatpoxpatia). Vgl. zur sozio-kulturellen 
Situation Athens im 5. und 4. Jhd. sowie zur raschen Ausbreitung des Dramas Csapo 2004, 
und zur Kritik Platons Gastaldi 2005. 

55 o0ösİç yàp àv &xav &0£Aot neldeodaı mpdttew Toöro Gro un ò xalpeıv tod AvrteloOot MAEoV 
Eneran. 
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der empfundenen Lust immer mehr derjenigen des dargestellten tugendhaften 
Charakters. Auf dieser Grundlage wird jetzt deutlich, inwiefern und weshalb 
Mäßigung in diesem philosophischen Entwurf als bürgerliche Grundtugend 
gehandelt wird: Die ethisch korrekte Ausrichtung der Lust- und Schmerz- 
gefühle ist grundlegend für die emotionale Einstellung des Individuums 
zu allen Tugenden, und diese wiederum ist — im Sinne einer mimetischen 
Zugeneigtheit — entscheidend für die charakterliche Ausprágung dieser 
Tugenden. Mimesis schließlich ist auch für den athenischen Fremden, wie für 
Sokrates in Politeia 3 (v.a. R. 395c8-d3), etwas, was „happens to and inside the 
mind of the role player“°® und was somit einen bleibenden moralischen Ein- 
fluss auf seinen Charakter hat. Anders als Sokrates benennt er jedoch explizit 
das positive Potential der charakterlichen Einflussnahme durch Mimesis, das 
der Leser der Politeia®’ nur implizit hatte erschließen können: „Und was für ein 
größeres Gut oder Übel könnten wir nun anführen, das uns ganz unvermeid- 
lich trifft, als ein solches?'58 (Lg. 656b6—7). 


2.4 Bilder der Tugend: Die cyýpata (Gesten) des Tanzes 

Die beiden vorausgehenden Abschnitte haben den Akzent auf die Psycho- 
logie des Chortanzes gelegt. Auf den kommenden Seiten soll diese Perspektive 
durch einen komplementáren Ansatz ergánzt werden, indem untersucht wird, 
auf welche Weise genau ‚Tugend oder ein Bild von ihr‘ (vgl. 655b4—5)*? im Tanz 
Ausdruck finden kann. Wie bereits mehrfach beobachtet, steht hierbei ein 
bestimmter Begriff im Vordergrund: das oypa, die ‚Geste‘ oder (in Schópsdaus 
Übersetzung) ,Kórperhaltung, die vom Athener zum ,auszeichnenden 
Merkmal" (181ov, 672e9) des Tanzes erklärt wird. Das so erlangte präzisere Ver- 
stándnis der Art und Weise, wie mimetischer Tanz konzipiert ist, wird am Ende 
des Abschnitts zu der Ausgangsfrage nach der auffallenden Prominenz des 
Tanzes in den Nomoi zurückführen. 


56 Halliwell 2002: 75 (Herv. i. O.). 

57 Siehe jetzt zu der in diesem Abschnitt diskutierten Passage und besonders dem Verhâlt- 
nis zwischen Nomoi und Politeia hinsichtlich der Beeinflussung des Charakters durch 
Mimesis Malik 2020: 79-90. Die Autorin betont - mit Recht, wie mir scheint —, dass eine 
negative (unmoralische) Beeinflussung des Charakters durch Mimesis beiden Dialogen 
zufolge leichter und schneller vonstatten geht als eine positive. 

58 ` xaítoi tod ToloüTOL Tİ pEtCov &yadöv 1) xaxdv patuev öy nutv Ex means övdyxyç ylyveodaı; 

59 Der Ausdruck findet sich ähnlich auch in R. 402c6 (siehe auch 401a7-8 und bi-d2), 
Plt. 306c10—d5 und Phlb. 49c2—5. Gegen England 1921, Bd. 2: 281 ad 655b4, der hier eine 
Unterscheidung zwischen ,actual virtue of the mind" und ,in the artist's imagination" 
annimmt, argumentiert Schöpsdau 1994: 269 ad 655b2-6 dass es sich bei dem Bild um 
eine ,konkrete künstlerische Darstellung der Tugend" handele. 
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Eine Bestimmung der Bedeutung des Begriffs cyíjuo ist durch die historische 
Distanz äußerst schwierig. Die einzige genauere Beschreibung eines Tanzes in 
den Nomoi findet sich im siebten Buch in Bezug auf die Pyrrhiche, den Kriegs- 
tanz. Doch vor der Konfrontation mit dieser Passage ist es hilfreich, einen Blick 
auf den Forschungskontext und auf einige weitere Ervvahnungen der Tanz- 
cyNpara zu werfen. 

Bis heute sind sich die Interpreten uneinig,9? ob cynuata Bewegungen oder 
statische Kórperhaltungen am Ende eines Bewegungsvorgangs bezeichnen. 
Die zweite Hypothese kann sich auf die Definitionen von oyĝpa bei Aristoxenos 
und Plutarch berufen:61 Ersterem zufolge ist das oyĝpa „eine Anordnung [8t&- 
Becıg] der Körperteile und entsteht aus dem Halten [oyeiv] jedes Teils in einer 
bestimmten Weise, woher es denn auch gypa heift“.62 Plutarch bestimmt 
oxnpata noch statischer als „die Haltungen und Anordnungen [8taGécets], auf 
die die Bewegungen zuführen und in denen sie enden, wie wenn sie [die Tänzer] 
körperlich das oyua Apollons oder Pans oder einer Bacchantin annehmen 
[dıadevres] und in diesen Posen bildhaft (ypapıx&ç) verharren“.63 Insbesondere 
mit Blick auf Plutarch stellt sich jedoch die Frage, ob seine möglicherweise 
durch den zu seiner Zeit beliebten Pantomimos beeinflusste Begrifflichkeit 


60 Zur Aktualität der Debatte vgl. die kontrastierenden Thesen von Gianvittorio 2017b: 
95-96, Rocconi 2017: 183-184, 195 und Peponi 2017: 229-233, weiterhin Schlapbach 2018: 
49, 112-114, Catoni 2005: 133-204, Bocksberger 2021 sowie meine früheren Überlegungen 
in Pfefferkorn 2016a: 152-156. Die bekannteste Autorin zu diesem Thema ist Lillian Lawler, 
die sich in zahlreichen Schriften dem Tanz in der Antike zugewandt hat. Sie vertritt, dass 
oyüya ein loser Begriff war und Plutarchs Definition (s.u.) nicht verlässlich ist; siehe 
z.B. Lawler 1954: 150-155 und Lawler 1964a: 24-27. Weitere einschlägige Studien zum Tanz 
in der Antike sind Moutsopoulos 1959: 65-114, Prudhommeau 1965 (mit stark technischem 
Ansatz), Webster 1970, Lonsdale 1993, Delavaud-Roux 1993 und 1995, Naerebout 1997 (der 
1-145 eine detailreiche Besprechung der Literatur zum Tanz bietet) sowie Gianvittorio 
20172. 

61 Vgl darüber hinaus die spätere Unterscheidung zwischen einem bewegten und einem 
statischen Element im Tanz bei Lib. Or. 64.118.1-6: nötepov öz dv «ic dyaodein peCovearg Thv 
tfj; mepıpopäg Eu nANdeı auvexeiav 1) viyy Eaipvng ETİ tobtw ndyıov ozdom 1) Töv öv TH oTdoet 
TNPOUMEVOV cümov; WS HEY yàp ÜTÖTTEPOL TEpLÂYOVTAL, TEAEUTÜTI OE elc AKİYYTOV oTo ÖTTEp 
XEKXONANMEVOL, META SE TİÇ OTATEWS N EIKWV dmavTd. 

62 öldÖeciç tig Zon TÖV TOD OWUATOg LEPHYV TO TYLA, YIVÖMEVOV Ex TOÔ OXEIV rtc £xooTov KÜTWYV, 
80v Bi) xol oyua EA (Aristox. Rhyth. 11.18.3-5; meine Übs., vgl. auch Barker 1989: 185). 

63  oynpmata dé (Tag) oxécetc xol StabEcetc, elc ÖÇ pepópevar TEAEVTAGIV al xiyiyosiç, Grau AzröA- 
Awvoç 1) Ilavös ý Tıvoç Baxyys oyua Siabevtes ETİ tod cwuatos ypapınas Tols eiSeow inmé- 
vct (Plu. Quaest. Conv. 935 (747C3-7), meine Übs., vgl. auch Schlapbach 2018: 43). Die 
Formulierung Za tod owuarog bezieht sich wohl darauf, dass das cxfjua eine Darstellung 
der äußeren Gestalt von etwas ist (oyĝpa Vuë Eotı yöpofiç xol iðéas, 747E3-4). Ich 
lasse hier und in den folgenden Passagen den Begriff cyfjuo absichtlich unübersetzt. 
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auf Platons Zeit rückübertragen werden kann.5* Dies scheint deshalb umso 
fraglicher, da er anders als Platon allein der Tanzbewegung (pop&) und nicht 
dem gypa zuschreibt, ‚Ausdruck eines Gefühls' zu sein (7&90vç Tıvöç Eupavrı- 
xöv, Plu. Quaest. Conv. 9.15 (747E4-5)). Ferner widerspricht der Gebrauch des 
Begriffs in der álteren Literatur dieser Bestimmung: In Aristophanes' Wespen 
etwa eröffnet die Ankündigung „Und jetzt also der Beginn eines oya “6? (Ar. 
V. 1484-1485) eine Reihe wilder Bewegungen, mit denen der Tänzer Philokleon 
die tragischen Tanzweisen der euripideischen Tragódien parodiert. Xenophon 
unterscheidet im Symposion explizit zwischen den oxyuata des Tanzes und 
dem Stillstehen (novxia).66 

Interessanterweise spiegelt der Text der Nomoi diesen Konflikt wider. Auf 
der einen Seite scheinen einige Erwähnungen der oyyuara Bewegung zu 
implizieren: Zunächst lässt die Parallele zu den stimmlichen Äußerungen 
(99€yuara) im bereits zitierten Passus Lg. 655a1-2 kaum eine bewegungslose 
Konzeption zu, daesum denspontanen Ausdruck von inneren Seelenregungen 
geht, die folglich eine zeitliche Ausdehnung haben. Auch die Aufforderung an 
die Dichter, „in den Rhythmen die Gesten und in den Harmonien die Melodien 
der mäßigen und tapferen und in jeder Hinsicht guten Männer darzustellen 
und damit richtig zu dichten“ (660a5-8), kann kaum mit einem statischen 
Begriff in Einklang gebracht werden: Man kann nur etwas in einem Rhyth- 
mus komponieren (d.h. einen bestimmten Rhythmus für diese Komposition 
benutzen), was zeitliche Ausdehnung und Veränderung aufweist. 

Andererseits findet sich im Rahmen der Erläuterungen zur musischen 
Zensur folgende Engführung zwischen bildender Kunst und Musik (656d5-e2): 


Oadua xai &xoðoar "dat yap dy mote, wç Eoixev, Eyvwoon map’ adtois 
oÜroç 6 Aóyoc öv Tà vOv Aeyopev "uei, ört xoà göv oxiyoro, ward BE LEAH 
Bel neraxeipileodan tats ouvndelaug tods Ev coc "égen véouc- Toğdueyot BE 


64 So Catoni 2005: 177. Für den Einfluss des Pantomimos auf Plutarchs Begriffe vgl. 
Schlapbach 2018: 44. 

65 xal Sy yàp axhuaros diy? (meine Übs.). Für eine Analyse der Stelle vgl. Webster 1970: 
184-185. 

66 Siehe x. Smp. 2.15-16 (xol 6 Zuxpdrng elev: Elder, Son, we xoc (6) mate dv Swe adv tots 
oXHMATW ETL KAM toov palverau 1) Stav hovyiav Eyy; ...), außerdem 2.22 und 9.5-6. 

67 “TÖ TÖV coppövoy TE xol &vöpelev xai navrws dyadav dvdpav Ev TE pvðpoîs ayruara xal Ev 
dpnoviaorv pean zötoüvro: dp0@¢ roiv. Ähnlich, aber äußerst dunkel lautet Aristoteles’ 
Formulierung, dass Tänzer Bd t&v oynparılonevwv ğvöyöv nınodvraı xA. (Po. 1447a27—28). 
Vgl. dazu Catoni 2005: 174-175, Rocconi 2017: 182-184 und insb. Peponi 2017. Auch hier ist 
m.E. (pace Rocconi) Bewegung impliziert, vgl. die Übersetzungen Halliwells (‚through 
rhythms translated into movements“, Halliwell 1995: 31) und Peponis („through the 
rhythms as they are being turned into visual structures“, in Peponi 2017: 233). 
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TOÜTOL ATTA Eoti vol On?’ tta dnégyvav Ev Tots İspofç, Kal TAPA TAÜT' DÜK 


SÉ oce Cwypaqotc, oŬT dog Boot oyýpata xai xpwuara68 arrepyalovraı, 
XOLVOTOLEİV (...). 


Das auch nur zu hören weckt Bewunderung. Schon lângst nâmlich, 
scheint es, ist bei ihnen [den Agyptern] der Grundsatz anerkannt worden, 
den wir jetzt aussprechen: dass die jungen Leute in den Stádten ihre 
Gewohnheiten und Neigungen auf schóne Gesten und schóne Melodien 
richten müssen. Nachdem sie nun festgesetzt hatten, welche das seien 
und wie sie beschaffen seien, machten sie sie in den Tempeln óffentlich 
bekannt. Und entgegen diesen Mustern durften weder Maler noch all die 
andern Künstler, welche Formen und (Farben) hervorbringen, Neues 
einführen [...]. 


Wie macht man Gesten in einem Gebäude sichtbar (anopatvw)? Die Annahme, 
dass gemalte (mithin statische) Abbildungen von Tanzenden gemeint sind, ist 
zwar nicht zwingend, aber naheliegend: Im folgenden Satz stehen auf einmal 
nicht die Musiker, sondern die Maler im Fokus.5? Wenn diese Lesart zutrifft, 
sind die oyyyara des Tanzes entweder bewegungslose Kórperhaltungen oder 
können in einem Schnappschuss eingefangen werden, sodass sie (für den Ein- 
geweihten) erkennbar, ‚lesbar‘ bleiben. Wirklich bemerkenswert ist jedoch 
das für den Athener scheinbar problemlose Übergleiten von dem Kontext des 
Tanzes bzw. der Musik zu dem der bildenden Kunst, das gerade mittels des 
Begriffs des oyua erfolgt (der in den Nomoi noch öfter in der Junktur oyua 
xoi yppa — Figur und Farbe auftritt79). Wie im Kratylos (siehe 2.1) hat der 


68 | Dei der Emendation von önel &TTa zu ypwpata folge ich Schópsdau 1994: 278 ad 656e2. 

69 Rutherford 2013: 72-74 hat drei Vorschläge für die Bedeutung dieser Formulierung: a) „a 
written record of tunes and poses, naming them or describing them“ (problematisch, 
weil die Ägypter wohl kein Notationssystem hatten), b) „pictures of human beings 
involved in singing and dancing“, c) „the hieroglyphic symbols of Egyptian writing“. Die 
zweite Option scheint mir im vorliegenden Kontext die überzeugendste zu sein, doch 
auch die dritte, für die Rutherford argumentiert, involviert ein Verständnis der oxnyara, 
dem zufolge sie (in den Schriftsymbolen) schnappschussartig abbildbar sind. Gegen 
Option c) spricht allerdings die unmittelbar folgende Bezugnahme auf 1000 Jahre alte 
Gemälde und Skulpturen (656d4-657a2). Überdies nimmt Xenophon explizit auf in der 
Malerei dargestellte Tanz-oyńpata Bezug (Smp. 7.5.1-3: ei d& ópyotvto mpd¢ Töv gö2öv oxh- 
yarra Ev ol Xéprtéc TE xod “Opal xod Nönpaı ypdpovraı xTA.). Siehe zu der Passage jetzt auch 
Männlein-Robert 2022: 227-228. Für einen rezenten Beitrag zur Darstellung von Tanz auf 
griechischen Vasen siehe Smith 2021. 

70 Siehe außer der im Text zitierten Passage noch Lg. 668e2-3, 669a1 und 797c2, sowie Keuls 
1978: 37-38 zur Brückenfunktion von oxfjua hier und im Kratylos. Relevant ist hier auch 
x. Mem. 3.10.1-8 über den Ausdruck von Charaktereigenschaften (109) in oyhuara der 
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Begriff also eine Brückenfunktion zvvischen Tanz und den bildenden Künsten. 
Unabhângig von der konkreten Lesart der Stelle scheint die Annahme not- 
wendig, dass den oyyyoro: des Tanzes ein visueller Aspekt oder eine Kraft der 
Visualisierung eignet. 

Diese Beobachtung lösst sich mittels einer genauen Betrachtung der beiden 
im siebten Buch beschriebenen ernsten Tanze - des kriegerischen und des 
friedlichen — fundieren. Wie eingangs bemerkt, ist die Beschreibung der 
Pyrrhiche, d.h. der ,Darstellung schöner Körper und einer tapferen Seele, die 
in Krieg und in gewaltsame Anstrengungen verstrickt sind"! (814e6—7), weit 
detaillierter als die des friedlichen und stellt die einzige genaue Beschreibung 
von Tanzbewegungen in den Nomoi dar (815a1-b3, meine Übs.): 


THY TOAELUAY IN robrwv (scil. dpyycewv onovdalwv), nv odoav tç ipen- 
ee, Tupptyny dv tig öpööç nposayopevor TAÇ TE (scil. xıwhdelç) evAaBEias 
Tocöv TAnYOV xol Bol&v exveboeor xal neier doy) xal exnndyoeow Ev 
ÜYel xol güv rouege) Lovey, Kal Tas tadraıg Evavrias (scil. xvycets), 
TAS ETİ TA Õpaotıxà peçoyevoç ad oynuata, Ev TE tals THY TOEWV Boras xoi 
axovtiny xai TATAV TAYYÖV Vu fugro Erixeipoboag piyeto0ot-72 To TE dpbdv 
Ev TOÜTOLÇ xal TO gÜTovov, tv dyadav CwLaTwV vol böxöv ónórav yiyvntar 
yiunua, evOupepes WÇ TO TOAD TÖV TOD TWLATOS HEADY yryvouEvoy, öpööv LEV 
TO TOLOÜTOV, TÖ SE TOÜTOLÇ TOÜVAVTİOV DÜK ÖpÜöv KTTOÖEXÖMEVOV. 


Den kriegerischen von diesen [ernsten Tänzen], der sich vom friedlichen 
unterscheidet, würde man richtig als Pyrrhiche bezeichnen. Sie stellt die 
[Bewegungen] des Ausweichens vor aller Art Schlägen und Geschossen 
dar, durch das Zurseitedrehen des Kopfes und durch Zurückweichen in 
jeder Weise und durch Springen in die Höhe und in geduckter Haltung, 
sowie auch die diesen entgegengesetzten [Bewegungen], die ihrerseits 
auf die Angriffs-oyyuata zuführen und Darstellungen [der Haltung] 
beim Pfeilschießen und Speerwerfen und Austeilen von Schlägen aller 
Art zu geben trachten. Die aufrechte und angespannte [Haltung] bei 
diesen [Bewegungen], wenn eine Darstellung guter Körper und Seelen 
hervorgebracht wird, die man in der Regel durch das Durchstrecken der 


Malerei. Sowohl Schlapbach 2018: 105-106, 112-114 als auch Bocksberger 2021 machen die 
Passage für die Deutung der Tanz-oyyuara fruchtbar. 

71 “ath vöAsyöv xol Ev Biaioiç EUTARKEVTWV ztövotç TWLATWY LEV KAABY, dböxfiç 8 àv8pucf]c (scil. 
KIMovnEvyv). 

72 Die Figura Etymologica wınypara/pimmoıs gigetofot ist bei Platon nicht unüblich, vgl. 
R. 39524, Lg. 705c9-dı, 796b3-4, 812c2. 
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Körperglieder erzielt, ist korrekt, vvahrend die diesen entgegengesetzte 
Haltung nicht als korrekt akzeptiert vverden kann. 


Die lange, teilvveise elliptische Satzperiode ist in ihren Einzelheiten nicht 
leicht zu deuten. Saunders etwa bemerkt, dass ,Plato confuses the motions 
imitated and the motions performed“.73 Obgleich es sich kaum um eine Ver- 
wirrung' auf Platons Seite handeln wird, macht Saunders hier eine wichtige 
Beobachtung: In der Schilderung verschwimmt die Trennung zwischen 
Kampfhandlungen und ihrer Darstellung im Tanz. Wie Spaltro herausgestellt 
hat, kann der hier beschriebene Waffentanz weder mit dem historischen 
athenischen oder spartanischen Tanz identifiziert werden, noch handelt 
es sich um eine Mischung verschiedener Tánze."^ Vielmehr wird in dieser 
Passage eine ideale platonische Pyrrhiche entworfen, die, da sie zum Ausdruck 
von und zur Erziehung zur Tapferkeit dient, insbesondere mit Blick auf ihr 
großes Repertoire an Waffen und Gesten darauf abzielt, einer realen Kampf- 
situation möglichst nahe zu kommen. Auch die Bedeutung des Begriffs oyĝpa 
in dieser Passage schwankt auffallend zwischen dem Bezug auf den Tanz und 
auf den Kampf.” Bei einer der defensiven Bewegungen, dem ,Zurseitedrehen 
des Kopfes‘, handelt es sich möglicherweise um eine unter dem Namen ,oyfjua 
der Athene' bekannte Geste, die mit Borthwick nicht allgemein auf eine aus- 
weichende Kampfbewegung, sondern konkret auf die mythische Tótung der 
Gorgo durch Athene Bezug nehmen kónnte (die das Spiegelbild der Gorgo im 
Schild benutzt, um deren direktem Blick auszuweichen).76 Für Borthwicks 


73 Saunders 2004: 519 Anm. 46, siehe auch Stallbaum 1859: 363 („confusio“). Vgl. England 
1921, Bd.2: 301 ad 81527 und Morrow 1960: 360 Anm. 21 zu den grammatischen Schwierig- 
keiten des Satzes. 

74 Vgl. Spaltro 2011: 2-4, 90-92 und Lg. 814e6—7, 829e6-831b8. Schon Prudhommeau 1965: 
305 deutet den Tanz als eine ,imitation du combat réel" (301, vgl. 305). Vgl. zur Pyrrhiche 
bzw. zum Waffentanz allgemein Delavaud-Roux 1993 (insb. 74-116), Ceccarelli 1998 
(insb. 24-25) und Spaltro 2011: 46-52. Es gibt nur wenige weitere Beschreibungen der 
Pyrrhiche in der griechischen Literatur, siehe insb. x. An. 6.1.5-13, E. Andr. 1129-1141 und 
Ar. Nu. 988-989. 

75 Siehe für diese zweite Konnotation Hp. Fract. 244-15 (oyua Ev dxovrioyiğ xTA.) und 
Isoc. 15.183 (TA TXHMATA TA mpóc THY dywviav). 

76 O SieheBorthwick197o. Die Quelle für den Namen des oyüya ist P. Oxy. 2738, ein Kommentar- 
fragment zu einer alten Komódie. Der mythische Bezugspunkt ist eine attische Neben- 
version des Perseus-Mythos, in welcher Athene Gorgo selbst tötet (vgl. E. Jon 987-991). 
Für Borthwick stellt diese Deutung des oypa lediglich eine Möglichkeit dar, neben der 
əthe more general possibility remains, that this schema was mimetic of a head movement 
designed to avoid a blow“ (329; vgl. H. Od. 20.300 in diesem Sinne). Zahlreiche Vasen- 
bilder zeigen diese Geste. Vgl. auch Ceccarelli 1998: 29 und Catoni 2005, die die Bedeutung 
von Borthwicks Entdeckung treffend betont: ,Lo 'schema di Atena' all'interno della danza 
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These spricht auch, dass Athene im Text vvenig früher als Stifterin des VVaffen- 
tanzes in Athen bezeichnet worden war (796cı—z).77 So scheint die Schluss- 
folgerung nicht unwahrscheinlich, dass alle sechs genannten Bewegungen der 
Verteidigung und des Angriffs cynuata sind. Wenn dem so ist, bedeutet dies, 
dass die Schilderung der platonischen Pyrrhiche vollkommen auf ihre oyńpata 
reduziert und konzentriert ist. Der Leser sieht diesen Kriegstanz vor seinem 
inneren Auge, er erhält — wie schon Stallbaum bemerkt hat - ein äußerst 
lebendiges Bild von diesem Tanz,’® dank der gewissermaßen in einem sprach- 
lichen ‚Schnappschuss‘ festgehaltenen oynpara. 

Wenn diese Hypothese zutrifft, handelt es sich bei den oynpara des 
Tanzes wahrscheinlich um kurze, im Detail festgelegte Bewegungsabläufe 
des ganzen Kórpers,?? bei denen jedoch die Gestik mit Armen und Händen 
eine zentrale Rolle spielt. Die Formulierung des Atheners, dass eine aufrechte 
und angespannte Haltung einzunehmen sei, indem die Glieder in eine gerade 
Linie gebracht werden (e08vpep7ç), legt dabei nahe, dass eine Körperhaltung 
mit Bewegung durchaus vereinbar ist: Es geht dem Fremden gerade um die 
Anordnung der Gliedmaßen beim Durchführen der Tanzhandlung. Eine solche 
kurze, abgeschlossene Bewegung kann sowohl sprachlich als auch bildlich in 
einem ‚Schnappschuss‘ festgehalten werden, der selbst unbewegt ist, aber für 
den Betrachter den Bewegungsablauf impliziert. Die Bildhaftigkeit der cynuata 
impliziert in dieser Deutung nicht, dass sie statisch oder bewegungslos sein 
müssen. Zudem ist auffallend, dass sich in dieser Lesart Anknüpfungspunkte 
an die statischen Definitionen des Aristoxenos (hinsichtlich der Streckung der 
Glieder)89 und Plutarchs (in Bezug auf die Bildlichkeit der cyjpate) finden. 


pirrica, il cui tratto distintivo & il gesto di volgere il capo, € perciö si uno schema di danza, 
ma esso conserva il riferimento, funzionale, ad un avvenimento altamente specifico e di 
natura narrativa relativo ad un episodio della vita della dea: Puccisione della Gorgone. 
Quello schema poté dunque migrare da un contesto narrativo e cristallizzarsi in uno 
schema orchestico“ (199). 

77 Siehe fiir diese Stelle auch Kap. v111.3.3. Vgl. ferner die auf den Kriegstanz Bezug nehmende 
Etymologie von Athenes Beinamen ‚Pallas‘ in Cra. 406dıo-407a2 und zur Bedeutung der 
Pyrrhiche in Athen Ceccarelli 2004 („an extremely important element of Athenian ‚song 
and dance‘ culture‘, 117). 

78 Das hat bereits Stallbaum 1859, 362 ad P. 815 gesehen, dem zufolge der Tanz „describitur 
vividis coloribus atque sic, ut propemodum expressam cernamus rei imaginem". 

79 ` Vgl Lawler 19642: „really brief, distinctive patterns which were visible in the course of a 
dance" (25). 

8o Die Definition des Aristoxenos, der Platons Zeit weit näher steht als Plutarch, lässt sich 
mit Platons Darstellung sogar überein bringen, wenn man den Anspruch des Satzes hin- 
sichtlich der Anordnung aller Körperteile etwas abschwächt. 
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Als fest umrissene Bevvegungseinheiten beinhalten und kommunizieren 
oxü)yorro: Bedeutung, insofern sie sich auf eine bestimmte (bei Platon ethisch 
konnotierte) Handlung und die ihr zugrundeliegende Charaktereigenschaft 
oder Empfindung beziehen. Zwei Móglichkeiten sind hier denkbar: Einer- 
seits kónnen typische Bewegungen der Bezugssituation des Tanzes — bei 
der Pyrrhiche eines Kampfes — symbolisch und rhythmisiert ‚nachgeahmt‘ 
werden. Eine alternative Option eröffnet sich beim ‚oyua der Athene‘: Hier 
liegt eine spezifische mythische und narrativ verfasste Kampfsituation vor, auf 
die das ovpug in einer für diese Situation charakteristischen Geste anspielt. 
Auch in der kurzen Beschreibung der bakchischen Tänze, die der Athener 
als „politisch nicht relevant" (oöx Zort noAıtıxöv, 815d2) abtut, sind die Dar- 
gestellten mythische Figuren, nämlich Nymphen, Pane, Silene und Satyrn.?! 
Einer solchen mythisch-narrativen Bedeutung der (oder einiger???) oynyara 
entspricht eine Bemerkung des Atheners im Zuge eines erneuten Rückver- 
weises auf den Ursprung des Tanzes: Jeder, der im Gesang oder gesprochenen 
Wort seine Stimme erhebe, sei außerstande, körperlich ruhig zu verharren. 
,İD leshalb hat die Darstellung des Gesprochenen mittels Gesten die gesamte 
Tanzkunst hervorgebracht"5? (816a5-6). Der Dativ identifiziert hier die 


81 Hinsichtlich der bakchischen Tänze haben Morrow 1960: 364 sowie Linforth 1946: 
121-122 gegen England 1921, Bd. 2: 303 ad 815d2 vertreten, dass der Athener sie mit der 
Formulierung ot got noAıtıxöv nicht ausschließt, sondern sie lediglich beiseitelässt. Doch 
Englands Deutung (‚is not fit for a civilized community‘) scheint mir korrekt zu sein (so 
auch Spaltro 2011: 83-86 und Folch 2015: 216-218): Der Athener beklagt hier, dass die 
Tänzer vorgeben (öç act), Betrunkene zu ‚mimen‘, die sie als Nymphen etc. deklarieren, 
obgleich sie selbst betrunken sind. Ein solcher öffentlicher Umgang mit der Trunkenheit 
ist mit den Vorstellungen des Atheners nicht vereinbar. Vgl. zu der Stelle auch Yu 2020. 

82 Ich versehe dies mit Fragezeichen, da die Aussage des Atheners, dass alle Tanzkunst 
auf Darstellung des Gesprochenen zurückgehe, der Unterscheidung zwischen einem 
sportlichen Tanz und der „Darstellung der Worte der Muse“ (Movayç Aën nınovpevwv) 
in 795e1-5 zu widersprechen scheint. Laut Spaltro zon: 8 Anm. 18, 76 Anm. 25 lag der 
Pyrrhiche kein Liedtext zugrunde. Doch wie Schöpsdau 2003: 525-526 ad 795e1-7 heraus- 
stellt, entspricht ein rein gymnastischer Tanz nicht der später beschriebenen Pyrrhiche. 
Eine gute Lösung ist die Spaltros, der zufolge es sich in 795e1-5 nicht um zwei Arten von 
Tänzen, sondern um Aspekte des „dance training“ handelt (vgl. 144-145 mit Anm. 52). 
Siehe auch England 1921, Bd. 2: 253 ad 795e2 und Morrow 1960: 336. Die Abwesenheit von 
Liedtext muss zudem, wie das oxYua der Athene zeigt, einen mythisch-narrativen Hinter- 
grund der mimetischen Gesten nicht zwangsläufig ausschließen, sodass die Darstellung 
des Gesprochenen mit Schöpsdau als „Urform des Tanzes“ gedeutet werden kann. 

83 ÖL pinya TOY Aeyoyévov TYHMATL yevonevm THY dpynatuayy Einpydoato TExvyv oúunacav. 
Poetsch 2019: 120 Anm. 48 liest tév Acyouévwv im Sinne von „die genannten Dinge“. In 
der Tat nimmt die Formel in den Nomoi oft diese Bedeutung an, doch die Erwähnung 
von „Äußerungen“ im unmittelbar vorausgehenden Satz stützt die übliche Lesart „des 
Gesprochenen“. Zudem wird m.E. der direkte Ausdruck von Gefühlen in Gesten in den 
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oynpara als zentrales Instrument der Mimesis des Tanzes und verleiht ihnen 
eine zentrale kommunikative Funktion: Die Abhângigkeit der Tanzbevvegung 
vom Liedtext®* kennzeichnet sie als symbolische Bewegungen, mit denen 
erzáhlte Handlung dargestellt — und das heifst: visualisiert — wird. 

Diese Entsprechung bestimmter Bewegungen zum Inhalt des gesungenen 
Textes war bereits im zweiten Buch angedeutet worden, wo der Fremde aus 
Athen die rein instrumentale Musik mit dem Argument abgelehnt hatte, 
dass darin schwer zu erkennen sei, was Rhythmus und Harmonie ohne Worte 
besagen wollen, „und mit welchen der pıyhpata, die der Rede wert sind, man 
sie vergleichen könnte“ (xoi Bra Zome tAv á&oAóyov uıunudTrwv, 669e4). Der 
Begriff pata könnte sich hier auf bestehende ‚Darstellungselemente‘ des 
Tanzes beziehen, d.h. auf bekannte oyńpata: Spätere Autoren führen Listen 
von oyhuara auf und Tragódiendichter wie Aischylos und Phrynichos waren für 
ihr Geschick bekannt, neue oxyuara zu erfinden (was impliziert, dass sie auch 
wiederverwendet vvurden).55 Wenn oxyyera schließlich gleichermaßen ein- 
fache Handlungen und mythische Situationen darstellen und kommunizieren, 
wäre zu mutmaßen, ob sich die eingangs erwähnte Wendung ‚Tugend oder ein 
Bild von ihr‘ nicht vielleicht auf diese Unterscheidung bezieht. Zuguterletzt 
ist nicht zu übersehen, dass diese Konzeption des Tanzes stark an die Ergeb- 
nisse aus der kurzen Betrachtung des Kratylos im ersten Teil des Kapitels 
erinnert: Hier wie dort dient Gestik der Kommunikation von gesprochenem 
bzw. ungesagtem Sprachinhalt. 

Folgendes Fazit lässt sich jetzt in Bezug auf das cya des Tanzes formulieren: 
Es erweist sich als der Träger des mimetischen Aktes im Tanz, und dies bedeutet: 
einer visuellen Umsetzung und Kommunikation punktueller Handlungen 
und darin zum Ausdruck kommender ethischer Werte und Charaktereigen- 
schaften. Im Projekt des athenischen Fremden fungieren sie, kurz gesagt, als 
Bilder der Tugend. Indem der Athener der Darstellung von Tieren die Fahig- 
keit, etwas Einheitliches darzustellen, abspricht (c £v Tt poveva, 669c8—d2), 
kennzeichnet er Einheitlichkeit und Abgeschlossenheit als wesentlich fiir die 


Nomoi nicht, wie es in Poetschs Lesart der Fall ware, als Mimesis bezeichnet (sondern 
vielmehr die Darstellung eines (narrativ) vorgegeben Charakters). Siehe auch 795e1-2, 
England 1921, Bd. 2: 304 ad 81623 ff. sowie Kardaun 1993: 63. 

84 Vgl. zur Verbindung zwischen Tanz und Lied auch Calame 2013, der den Chortanz als 
intermediate" deutet, der dazu dient, ,[t]o facilitate the people's experience of the 
poem“, weil darin „the moment of production and the moment of reception of song 
overlap" (94—95). 

85 Siehe die Listen bei Poll. 4103-105 und Ath. 14.27 (629f-630a). Das choreographische 
Können der genannten Dichter erwähnt Ath. 1.39 (21e-22b). Vgl. Prudhommeau 1968: 
343 und Pickard-Cambridge 1988: 90-91, 250-251. Auch in 669es, 796b2, 798e4, 815a6, a8 
könnte pinya diese Bedeutung annehmen. 
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Identifizierbarkeit der cynuata. Ein einzelnes oyua als kodierte Sinneinheit 
ist damit gewissermaßen unabhängig vom Ganzen des Tanzes — ein Merkmal, 
das in der Literatur insbesondere dort deutlich wird, wo ,fragmentierter Tanz' 
thematisiert wird.86 Aus dieser Perspektive wird nun deutlich, weshalb der 
athenische Fremde den oynuara bereits bei deren Einführung und später in 
ihrer Bestimmung als ov des Tanzes so große Bedeutung zuweist. Als bild- 
liche, fest umrissene mimetische Einheiten eignen sich oyyuere gut für eine 
ethische Bewertung: Sie fassen die ethischen Ideale des Atheners in kleine 
künstlerische, bildhafte und kommunikative Einheiten. Zudem erlaubt es 
die Übernahme bestehender oxyuata dem Fremden mit Blick auf die Gesetz- 
gebung für Magnesia, sich das für die Gemeinschaft fruchtbare Gewicht der 
Tradition zunutze zu machen.?? 

Am Ende dieses Abschnitts steht nun noch die Betrachtung des friedlichen 
Tanzes (815d7), der Emmeleia, aus, die eine „Darstellung einer mäßigen Seele 
in Zuständen des Wohlbefindens und mafvoller Lust“88 (814e8-9) gibt. Auf 
der Basis des Erarbeiteten wird deren Betrachtung den entscheidenden Schritt 
in Bezug auf die Frage nach der herausragenden Bedeutung des Tanzes in den 
Nomoi vollziehen. Der Athener beschreibt die Bewegungsarten der Emmeleia 
folgendermaßen (815e1-816a3): 


To (scil. yevoç) köv Ex móvov TtVÖV GÜTOÜ xol xiyĞüvoy ÖLATEYEVYOTUV elc 
yo d, uellovç NOovac Exov, Tò BE «àv Eurpoodev dyadav ourupioac odeng xoi 
emavéncs, TTPNOTEPAÇ cà Yiğovdç xextypévov Exelvenv. Ev dé ÖY) vot TOLOÜTOLÇ TOV 
Tác dvOpwmog TAÇ xtvrjoetc TOD awuntog MELĞİYWV LEV TAY Yiöovöv obody pel- 
Couc, EAatrövmv BE EA&TTOVÇ xivetrot, Kal KOTLIWTEPOS HEV Qv mpóc TE dvöpelav 
HAMov Yeyvpvotc[évoc EAdrtoug ab, Beuéc dE xal &ybpvactos yeyovoç npóc 
TÖ op povetv petCoug KAİ opoğpoT£ooç TAPEXETOL PETABOAAÇ THs XIV) TEYÇ. 


86 Das schlagendste Beispiel für einen solchen ‚fragmentierten Tanz‘ ist die berühmte 
Episode bei Hdt. 6.129.2-4, in der Hippokleides seine Hochzeit ‚vertanzt‘. Hier heißt es, 
Hippokleides habe auf einem Tisch ‚erst lakonische, dann attische Tanzgesten aufgeführt, 
bevor er sich auf den Kopf gestellt und mit den Füßen gestikuliert habe (mpdta Möv en’ 
AdTIS ÒPXÝTATO Aoncovucdt gen uctor, ETÀ öz Ma Attınd, TO Tpltov dé viyy veau epeiooç ETİ 
THY Tpdreğov tolor oxd2aoı EyeLpovdunde). Die cynuata sind somit selbst in komischer Miss- 
repräsentation (cynudtia) unabhängig von ihrem ursprünglichen Tanz und narrativen 
Kontext identifizierbar oder kónnen zumindest abgesondert und zugeordnet werden. 
Weitere Beispiele sind Ar. v. 1484-1496 und x. Smp. 2.21-22. Vgl. zum ‚fragmentierten 
Tanz‘ Catoni 2005: 144-161 (Abschnitt ,Il sovvertimento degli schemata"), sowie zu den 
Wespen Lawler 1964b: 56-58. 

87 Vgl. zur Auswahl aus traditionellem Chorgesang auch 802a6-b1. 

88 viy Ö” (scil. doynow xiva) Ev eümporytotc te obong Pus THPPOVOS Ev NOovatis TE EUUETpOLÇ 
(scil. kıkovuevyv). 
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Die eine Art ergibt sich, vvenn Leute aus irgendvvelchen Drangsalen und 
Gefahren in einen glücklichen Zustand entronnen sind, und enthalt 
größere Lustgefühle; die andere Art ergibt sich, wenn eine Bewahrung 
und Steigerung des schon vorher vorhandenen Glücks eintritt, und 
besitzt sanftere Lustgefühle als jene. In solchen Zustánden macht wohl 
jeder Mensch körperliche Bewegungen, und zwar größere, wenn die 
Lustempfindungen größer, und kleinere, wenn diese kleiner sind; und 
andererseits wird einer, der zuchtvoller und besser auf die Tapferkeit59 
eingeübt ist, kleinere Bewegungen machen, wer aber feige und nicht im 
Mafigsein geübt ist, der wird größere und heftigere Wechsel in seinen 
Bewegungen zeigen. 


Was unmittelbar ins Auge fâllt, ist, dass der athenische Gast für die Emmeleia, 
für diesen Tanz der Mäßigung, keine detaillierte Beschreibung der oyyyara 
bietet wie zuvor bei der Pyrrhiche. Ist diese Ungenauigkeit, wie Spaltro vor- 
geschlagen bat, 20 darauf zurückzuführen, dass mehrere Tänze unter dieser 
Kategorie zusammengefasst werden? Diese Erklárung scheint angesichts der 
Bedeutung, die Mäßigung in den Nomoi gewinnt, nicht überzeugen zu können. 
Folgende Alternative ist durch die bisherigen Beobachtungen gestützt: Die 
Schilderung der Emmeleia verzichtet deshalb auf die Beschreibung einzelner 
bildhafter Elemente, weil sie selbst das Paradigma des Tanzes ist. Da sie eine 
tänzerische Darstellung von cw@poctvy gibt und der Tanz in den Nomoi mit 
Blick auf die Erlangung dieser Tugend konzipiert ist, verkörpert die Emmeleia 
notwendig die Wesensbestimmung des Tanzes, wie sie der Athener in der 
‚Genealogie‘ im zweiten Buch ausführt: Sie ist Ausdruck und Visualisierung 
von gemäßigter Lust. 

Die Bilddimension betrifft somit bei der Emmeleia nicht mehr einzelne 
oynpara: Vielmehr erscheint sie als Ganze — und mit ihr der Tanz selbst — als 
ein Bild der owppocövn, ein symbolisches Bild des sich in seelischer Harmonie 


89 Es mag zunächst überraschen, dass im Tanz der Mäßigung die Tapferkeit gleichermaßen 
eine Rolle spielt. Doch dies lässt sich sehr gut mit der Argumentationsweise des ersten 
Buches in Verbindung bringen, wo ebenfalls mit Blick auf die moralische und politische 
Relevanz der Mäßigung eine Überlappung dieser mit der Tapferkeit behauptet worden 
war (vgl. 633c8-d4, dazu Kap. 111 in dieser Studie sowie Schópsdau 2003: 594 ad 815e7). 
England 1921, Bd. 2: 304 ad 815e7 hebt richtig das ,chiastic arrangement“ des Satzes hervor, 
durch das Tapferkeit und Mäßigung erneut parallel geführt werden. 

go Vgl. Spaltro zou: 102. Sie bezeichnet nicht die Emmeleia, sondern die Pyrrhiche als 
„paradigm“ des Tanzes, aber im Sinne eines „instructional model" für einen zukünftigen 
Gesetzgeber (101). Wahrend viele ihrer Beobachtungen für das Verstândnis der Rolle des 
Tanzes in den Nomoi sehr wertvoll sind, vertrágt sich die Bedeutung, die sie der Pyrrhiche 
zuweist, nicht mit dem philosophischen Gesamtprojekt. 
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befindlichen Menschen. Dies erlaubt die Formulierung des folgenden Fazits: 
Der Tanz ist in den Nomoi nicht nur das ideale paideutische Mittel zur 
Erlangung der Mäßigung, sondern er ist selbst ein Sinnbild für das Ziel der 
moralischen Erziehung.?! Wie sich bereits angedeutet hatte, ist der Chortanz 
der Nomoi somit nicht lediglich ein Element politisch integrierter griechischer 
Tradition und Kultur. Vielmehr erweist er sich als ein starkes, kontext-spezifisch 
ausgestaltetes philosophisches Konstrukt zur symbolischen Illustration der 
Hauptanliegen des Dialogs. Die Betonung, die der Chortanz in den Nomoi 
erfährt, spiegelt unmittelbar die herausragende Rolle der awgpoabvy wider: 
Der mimetische Chortanz ist das dsthetische und symbolische Gegenstück des 
moralpsychologischen Projektes. 


3 Die Drei Chóre des zweiten Buches 111: Mimesis und Gesellschaft 


3.1 Die drei Kompetenzen des Dionysos-Chors 

Bisher hat in der Auseinandersetzung mit dem mimetischen Chortanz in den 
Nomoi der Akzent auf der Konzeption des Tanzes und auf dem tanzenden 
Individuum gelegen. Demgegeniiber soll in den folgenden drei Abschnitten die 
soziale Dimension der xopeia als eines gemeinschaftlichen Tanzes erarbeitet 
werden. Bevor diese, ebenfalls symbolisch bedeutsame Dimension, die 
zugleich die dritte Deutungsebene der Drei Chóre bildet, zutage kommen kann, 
müssen jedoch zunáchst die drei Kompetenzen sowie der besondere Gesang 
des Dionysos-Chors ins Auge gefasst werden. Eine einleitende Betrachtung des 
besonderen Gebrauchs der Mimesis-Semantik im zweiten Buch wird dabei die 
Ergebnisse des letzten Abschnitts bestátigen. 

Es ist die Frage nach der korrekten Bewertung mimetischer Kunst, die den 
Rahmen für die Differenzierung von drei Richterkompetenzen des Dionysos- 
Chors bildet. An zwei Beispielen (der Nahrung und dem Lernen) macht der 
Athener zunächst deutlich, dass sich der eine Tütigkeit begleitende Reiz 
(xéptc), nämlich die Lust, grundsätzlich von ihrer intrinsischen Richtigkeit 
(öpdörns) und ihrem Nutzen (oşe2is) unterscheidet. Bei den „Künsten, die 
wegen der Hervorbringung des Ähnlichen nachbildende [eixaotıxat] heifsen"?? 
(667cg-dı), bestehe die Richtigkeit in der Ähnlichkeit zum Dargestellten. Da 
„jede Musik nachbildend und darstellend ist“93 (668a6-7), gelte dies also auch 


gı Vgl Laks 2005: ,La danse fait ainsi figure d'embléme de toutes les médiations possibles 
entre le rationnel et l'irrationnel" (47). 

92 Tİ) TOV ökolov Epyaola Boot Töyyot eixaotixat. 

93 Hovoudiy ye Tad ... EİKAOTIKYV TE civar xol ıunruchv (meine Übs.). 
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für ihre Erzeugnisse. Die gesuchte Musik, führt der athenische Fremde fort, 
besitze die spezifische Qualitat der Ahnlichkeit zum Schónen, dessen Dar- 
stellung sie sei.?? Da die Gesprächspartner dies ohne Nachfrage akzeptieren, 
scheint der Athener damit schlicht seine frühere Bestimmung des Schönen als 
Darstellung tugendhafter Charaktere wieder aufzunehmen. 

Bereits hier ist der Gebrauch des Mimesis-Vokabulars auffallend. Die vor- 
liegenden Stephanus-Seiten 667 bis 670 weisen gemeinsam mit dem Abschnitt 
über Tanz und Drama im siebten Buch (814-817) die größte Dichte der Wort- 
gruppe auf. Seltsam ist hier die Bevorzugung visueller Mimesis und ihre Über- 
ordnung über die Mimesis der Musik. Alle Erzeugnisse der Musik werden 
als „Darstellung und Nachbildung“ (uiuote te xoi dnemacia, 668b10-c1) 
bezeichnet. Die Bestimmung der Bewertungskriterien für mimetische Kunst 
bezieht sich auf Darstellungen „im Bereich des Sichtbaren" (xatà om öpw, 
d5), die gültig seien für ,jedes Bild, in der Malerei und in der Musik und über- 
all“ (epi exdomv einöve, xal Ev ypapuch xol ev uoucucf) xoi navt, 669a7-8). 
Schließlich bezeichnet der Athener die Musik rundheraus als „Bild“ (eixwv, 
b5-8). Musik und Dichtung werden so zu einer Subkategorie nachbildender 
(eikastischer) Kunst, als seien ihre Erzeugnisse eine Art visueller Bilder. 

Obgleich Malerei und Musik bei Platon auch anderswo einander angenáhert 
werden und das Mimesis-Vokabular und Begriffe der cixwv-Gruppe oft synonym 
gebraucht werden,” ist die Betonung auf dem Sichtbaren und Bildhaften hier 


94 Dies ist mein Vorschlag, wie die dunkle Formulierung éxetvyy (scil. xovotx?y) Tv £yov- 
gay THY ópotótvyca TÖ TOO xoXo0 Hıyarı (668bi-z) zu verstehen ist; ähnlich Schofield/ 
Griffith 2016: „the kind that is the likeness it is by virtue of being a representation of what 
is beautiful". Ritter 1985: 71 Anm.; Müller 1935: 56, 58 sowie 1968: 68 Anm. 2; Vanhoutte 
1954: 125; Friedlander 1960: 379 und den Übersetzern Des Places 1951 und Saunders 2004 
zufolge meint yiuyya hier ‚Vorbild‘, doch die Annahme einer Ausnahmebedeutung über- 
zeugt nicht (siehe in diesem Sinne auch Schópsdau 1994: 321 ad 668b2). Es ist überhaupt 
auffallend, dass der Athener hier auf den hilfreichen Begriff napdöeıypa völlig verzichtet; 
er spricht lediglich von 16 kıunbev (668b6). Ein Bezug auf das ideenhafte Schöne ist für das 
Verstândnis der Formulierung nicht notwendig (so auch Halliwell 2002: 67 Anm. 71 contra 
Verdenius 1972: 18 Anm.1), da das Schone bereits mit Blick auf tugendhafte Charakter 
definiert worden ist. Ähnlich auch Moss 2012: 210-211. 

95 Vgl z.B. Cra. 423d7-9, Plt. 288c1-4, 306c10-d4, Lg. 889c6-da, Criti. 107b5-6 (uiuoe 
und d&nemacia), und die Analogie zwischen dem Maler und dem tragischen Dichter in 
Politeia 10 (insb. R. 597d10—e8, 600e4—-601b4, 603b10—c3, 605a1-7). Sogar in R. 401b1- d2, 
wo eixwv eine weite Bedeutung hat, wird jedoch zwischen móc dw and mpóc dxonv 
unterschieden (c7, ebenso in Buch 10: 603b7-8). Die Verknüpfung von Mimesis und Bild- 
produktion ist im Sophistes grundlegend, vgl. 234b1-236cı, 241e3 und 265b1-2. Palumbo 
2008 konzentriert ihre Deutung der Mimesis bei Platon auf das Verhältnis zwischen 
diesen Begriffen, siehe 15, 17, 45-50, 239, und darüber hinaus Kardaun 1993: 66-67 und 
Poetsch 2019: 109-126. 
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ungevvöhnlich stark. Eine Möglichkeit der Deutung bestünde in der Annahme, 
dass die Prominenz eines eikastischen Mimesisbegriffs hier der Einnahme 
einer evaluativen Perspektive auf „jede Nachahmung“ (7&cav kikyot, 667e10) 
dient, die durch Visualisierung und den klaren Kontrast von Vorbild und Abbild 
erleichtert wird.96 Dies mag durchaus zutreffen. Doch nach den Erlauterungen 
im vorausgegangen Abschnitt drängt sich noch eine weitere Deutung auf: Es 
darf nicht vergessen werden, dass diese Ausführungen des athenischen Gastes 
über die mimetische Kunst im Kontext der Bestimmung der zentralen Auf- 
gaben des Dionysos-Chors verortet sind, d.h. der Bewertung von Chormusik 
und -tánzen sowie der Suche nach einer geeigneten ,schönsten Muse’. Alles 
deutet daher darauf hin, dass auch die Mimesis-Semantik in dieser Passage 
äußert kontext-spezifisch mit direktem Bezug auf die Visualisierung ethischer 
Ideale durch Tanz gestaltet ist. In jedem Fall ist die Entsprechung zwischen 
der Übertragung eines eikastischen Mimesis-Begriffs auf die Musik und der 
herausgestellten bildhaften Bedeutung der Tanz-oynyata sowie der philo- 
sophischen Symbolbild-Funktion des Tanzes kaum von der Hand zu weisen. 
Hier zeigt sich erneut die Flexibilitát und Kreativitát Platons im Umgang mit 
dem Mimesis-Vokabular.?7 

VVenden vvir uns nun den drei Kompetenzen zu, die auf der Basis dieses 
eikastischen Mimesis-Begriffs bestimmt werden. Ihr Verständnis wird für den 
Leser dadurch erschwert, dass der Athener sie nicht linear bespricht, sondern 
in einer unstrukturierten Rede immer wieder aufgreift.?® 


96 So etwa Wille 2001, Bd. 2: 780 und Centrone 2021: 82. Siehe zudem Leszl 2006: 245-255, 
261-268 zum Gebrauch von Malerei als Musterbeispiel fiir die mimetischen Kiinste 
hier und in Politeia 10, und Hatzistavrou 201 für eine detaillierte Interpretation der 
‚Richtigkeit‘ mimetischer Kunst in dieser Passage. Der seltsame Gebrauch des Mimesis- 
Vokabulars steht nicht oft im Fokus. Halliwell 2002: 65-68 hebt hervor, dass das Adjektiv 
gix&oTıxöç sich sonst nur im Sophistes findet. 

97 Dieser spezifische Gebrauch des Vokabulars wird nicht nur allgemein (etwa in der 
behavioristischen Verwendung in 705c9—-706a5), sondern auch in Bezug auf Dichtung 
und Tanz durch konventionelle Konnotationen flankiert, ähnlich Arist. Po. 1447a13-28. 
Dies betrifft die Beschreibung der Tänze und des Dramas in Buch 7 (mit Ausnahme von 
817b4) wie auch 719c1-di, wo über den Dichter gesagt wird, dass er, „da seine Kunst in 
Nachahmung besteht“ (cíjc texung otov; pımnoews, c5) bei der Darstellung von Menschen 
mit unterschiedlichen Gesinnungen sich selbst notwendig oft widersprechen müsse: 
pinos bezieht sich hier nicht, wie in Politeia 3 (392c7-394c6), auf die dramatische 
Präsentationsweise des Textes; gleichwohl teilt der Dichter der Nomoi das Problem des 
Dramatikers der Politeia. Zum nicht-definitiven Status der narrativen ‚Theorie‘ in Politeia 3 
vgl. insb. Halliwell 2009. 

98 Dies hat in der Forschung für einige Verwirrung gesorgt (siehe die Diskussion in meinem 
Text). Auf die erste Kompetenz bezieht der Athener sich in 668c4-7, d8, es, 66949, 670c5; 
auf die zweite in 668c7-8, dı, d8-e4, 669bı, 67ob4 (und voriges), c2-3, 6; und auf die dritte 
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Zunâchst, beginnt er, müsse man bei jeder künstlerischen Schöpfung 
(moina) zu erkennen vermögen, „was sie eigentlich ist“ (ört mot’ Zoch), d.h. 
ihr „Wesen“ (ovata), „was sie überhaupt beabsichtigt [ti mote BovAetot] und 
wovon sie wirklich ein Abbild ist“99 (668c5-7). Anhand eines Rückgriffs auf 
die Malerei und Plastik bemüht er sich, seinen Gespráchspartnern deut- 
lich zu machen, was er meint: Um eine Darstellung überhaupt bewerten zu 
konnen, muss der Richter zunâchst identifizieren kónnen, was das gemalte 
oder plastische Kunstwerk darstellt, zum Beispiel einen Menschen. In der 
Formulierung ört mot’ £oriy kündigt sich zwar einerseits ein gewisser philo- 
sophischer Anspruch der drei Kriterien an, denn sie erinnert an eine typisch 
sokratische Frageweise. Andererseits kennzeichnet der Athener dieses erste 
Kriterium durch das gewáhlte einfache Beispiel deutlich als eine im Anspruch 
abgeschwáchte Ausgangsbasis für die folgenden zwei Kriterien. 

Dies lásst sich an zwei Parallelstellen genauer nachvollziehen: Erstens 
eróffnet eine solche Frage auch die Koloniegründung zu Beginn des zweiten 
Buches (,Nun denn: Was wird das überhaupt für eine Stadt sein, die wir uns 
vorstellen sollen?“,100 704a1-2). Auch hier bildet die Was-Frage folglich eine 
Grundlage für die folgenden tiefergehenden Betrachtungen. Zweitens gibt 
uns eine Stelle in Buch 7 ein Beispiel für die Anwendung dieser Kompetenz 
in der Musik. Über die bereits erwähnten bakchischen Tânze, die er für den 
Bürgern nicht angemessen hält, äußert der Fremde hier, dass „diese ganze 
Gattung des Tanzes [...] weder als eine friedliche noch als eine kriegerische 
noch überhaupt in ihrer Zielsetzung leicht zu bestimmen"?! sei (815c6—7). 
Die Zielsetzung (ört note BovAetat) eines darstellenden Tanzes betrifft hier 
seine dialektische Klassifizierung als ‚friedlich‘, ,kriegerisch', ‚komisch‘ usw. 
Das erste Kriterium beinhaltet demnach eine im weitesten Sinne dialektische 
Kompetenz der wesentlichen Definition und Gattungszuordnung des Dar- 
gestellten: im weitesten Sinne' deshalb, weil offenbar auch die Dichter ihrer 
machtig sein müssen. 

Für das zweite Kriterium, die Richtigkeit der Ausführung einer Darstellung 
(öpdorns is BovAyaswç, 668c7; Tâ öp0öç sipyocyevov, dg) und die Stimmigkeit 
ihrer einzelnen Elemente, liefert der athenische Gast erst ein Beispiel aus der 
bildenden Kunst (668dg—e4, 668e8—66ga1) und anschließend eine Erörterung 


in 668d2, 669a3-4, bı, 670e5. Der wiederholte Neuansatz soll wohl deutlich machen, dass 
die Kompetenzen aufeinander aufbauen. 

99 Ti mote BovAEtat xal Bro mot’ Eotiv eixwy ÖVTWÇ. 

100 gege OY, tiva Set StavonOijvat note THY MOAW Eoeodau. 

101 cüymov TOÜTO TS Opynaews TO yevoç OE’ wç eloyyyicöv 006” wç MoAEuLXdv OG StI note Boni era 
padıov apoploacdaı. Auch Folch 2015: 218 sieht eine Verbindung zwischen dieser Stelle und 
Buch 2. 
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mit Bezug auf die Musik und die móglichen Fehler der Dichter (669c3-670b6): 
Was in der bildenden Kunst die Einhaltung der korrekten Maßverhältnisse des 
dargestellten Kórpers und seiner Teile sowie die Zuordnung entsprechender 
Farben und Formen ist, übersetzt sich bei der Musik in die stimmige Kom- 
bination von Gattung, Text, Harmonie, Rhythmus und den Darstellungs- 
elementen des Tanzes. Auch die Dichter müssen diese zweite Kompetenz 
vorweisen, doch in geringerem Maß als die Richter, die „ein feines Gefühl" 
(eüoatofruc, 670b3) für Rhythmus und Harmonie benötigen.!92 

Das dritte Kriterium betrifft die Frage, ob das Dargestellte ,schón" (xo2öv) 
bzw. ,gut" (ed) ist. Es wird von den Gesprâchspartnem als die philosophisch 
anspruchsvollste Kompetenz gewertet, die bei Weitem nicht alle Menschen und 
vor allem die Dichter nicht erfüllen.!%® Manche Interpreten haben aufgrund 
der Möglichkeit eines adverbialen Verständnisses der Formulierungen des 
Atheners (‚gut ausgeführt‘, insb. 669b1-2) angenommen, dass er die technische 
Vollkommenheit der Ausführung im Blick hat.!94 Die Mehrzahl ist hingegen 
der Auffassung, dass die moralische Güte des Dargestellten gemeint ist.!05 Eine 
dritte Móglichkeit hat Susan Meyer eingebracht, der zufolge die moralische 
Komponente bereits im ersten Kriterium mitgedacht ist, wáhrend ,the third 


102 Der Athener nimmt den musikalischen Anspruch an die Richter nach der deutlichen 
Formulierung in 670b2-3 in der für ihn typischen Sprache des Ungefahren‘ wieder etwas 
zurück: Es sei „geradezu unerlässlich“ (cyedov &vayxoiov), dass sie „zumindest soweit aus- 
gebildet sind" (uéypt ye tooovtou nenaudeücheı), um Rhythmus und Harmonie „folgen zu 
können“ (Svvatév elvaı auvaxoAoudelv, dı-4). Dies mag andeuten, dass die musikalische 
Kenntnis nicht so zentral ist wie die philosophisch-ethische. 

103 Siehe 669a5-6 und 670e4-5. Wie Schópsdau 1994: 326 ad 668e7-669a6 und Meyer 2015: 
304 ad 669a5-6 richtig bemerken, ist die erste Passage als irreale Aussage des Kleinias zu 
lesen (&v + Imperfekt). Vgl. auch Saunders 1972: 10-11 ad 669a zur Bedeutung von @ov als 
‚Kunstwerk‘ statt ‚Lebewesen‘. 

104 So Moutsopoulos 1959: 244 („la maniere dont les paroles, les melodies et les rhythmes 
ont été combinés", „le talent“), Hentschke 1971: 222 („die Qualität der technischen Aus- 
führung“) und Stalley 1983: 127 („moral as well as technical excellence‘). 

105 So England 1921, Bd. 1: 324-325 ad 66gbı („the higher aesthetic or moral judgement of the 
performance‘); Apelt 2013: 65 (,ihren sittlichen Wert“); Morrow 1960: 314 mit Anm. 55 
(,whether the subjects portrayed are worth being presented“); Sörbom 1966: 175 (,the 
moral value“); Saunders 1972: 10-11 ad 669a („the work's moral value“); Schópsdau 1994: 
323 („in dem Sinne ‚schön‘ [...], dass es irgendeinen Aspekt der Tugend zum Ausdruck 
bringt“); Büttner 2000: 242 („Die Darstellung ist schön, wenn sie gute Charaktere zum 
Ausdruck bringt“); Halliwell 2002: 69 (,fundamentally ethical standards“); Mouze 
2005: 203 (,ce eu ne pouvant étre que moral“); Pelosi 2010: 57 (,the capacity to examine 
moral contents“); Hatzistavrou zon: 376 (,the representation is beautiful only if it is a 
representation of the virtue of a body ora soul“); Barker 2013: 401 („authority in the ethical 
domain"). Ford 2002: 285 (,moral utility and intellectual truth") wird von Folch falschlich 
eine technische Deutung unterstellt. 
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eriterion asks vvhether the “harmonies” and rhythms employed in the vvork 
are appropriate to the behaviour depicted".106 Sie bezieht diese Kompetenz 
somit auf eine spezifische musikalische Expertise der Richter, welche diejenige 
der Dichter übersteigt. Ähnlich vertritt auch Folch, dass „eu as an evaluative 
criterion applies strictly to rhythms and harmonies*.107 

Dass technische Exzellenz der Ausführung nicht gemeint sein kann, geht 
bereits aus der Eingangspassage des zweiten Buches hervor, wo der Athener 
deren Bedeutung in der Erziehung zurückgewiesen hatte (654c3-d3).198 Auch 
Meyers These kann nicht überzeugen, denn die Annahme, dass bereits die 
erste Kompetenz ethische Kenntnisse beinhaltet, widerspricht der unmittel- 
bar vorausgehenden Diskussion über das gute und schlechte Leben, die lebhaft 
vorführt, wie unterschiedlich selbst Gebildete darüber denken IO Ethisches 
Wissen ist keine Grundkompetenz. Auch das einfache Beispiel des Atheners 
aus der Malerei (das Dargestellte ist ‚ein Mensch‘) sowie die zunächst neutrale 
Klassifizierung der Tánze in Buch 7 deuten nicht darauf hin, dass es sich um 
ein ethisches Kriterium handelt. Darüber hinaus bezieht Meyer die ausführ- 
lichen Erórterungen des athenischen Fremden über die richtige Kombination 
der Teile einer musischen Darstellung und die von den Dichtern begangenen 
Fehler auf das dritte Kriterium, obgleich hier wortwórtlich die ,richtige 
Beschaffenheit der Lieder“ (em öpööryrə ... zën xeAöv, 670b4) und somit das 
zweite Kriterium im Blick ist. 

Übrig bleibt also die Option der moralischen Güte des Dargestellten. Vieles 
deutet darauf hin, dass diese Deutung korrekt ist: Erstens hat der Fremde 
lange ermittelt, was das Schöne (xoAóv) am Chortanz ist, nämlich einzig 
und allein sein ethischer Wert. Dies mag erkláren, weshalb hier der zweiten, 
musikalischen Kompetenz mehr Aufmerksamkeit gewidmet wird. Überdies 
macht der Athener auch in der vorliegenden Passage deutlich, dass die drei 
Kompetenzen der Richter das Hauptziel verfolgen, die jungen Menschen zur 
Tugend hinzuleiten (669b8-cı, 670d7-e2, 671a1). Diese Zielsetzung entspricht 


106 Meyer 2015: 310 ad 669b5-670a3. Vgl. 308: die „internal consistency“, „integrity“ eines 
Kunstwerks. Ahnlich jetzt auch Centrone 2021: 83-88. 

107  Folch 2015:146. Anders als Meyer ist er der Auffassung, dass diese Bestimmung des dritten 
Kriteriums moralische und technische Vollkommenheit gleichermaßen impliziert: 
„Features that render a work fine on technical grounds are the same as those that make 
it beneficial on ethical grounds‘. Ähnlich auch Rocconi 2012: 126. In dieser Lesart bleibt 
allerdings offen, wie sich das zweite und dritte Kriterium voneinander unterscheiden. 

108 Auch in 829c6-e4 weist der Athener die Bedeutung technischer Perfektion bei der 
Dichtung zurück. 

109 Siehe auch 663c2, wo sich der Athener mittels der Metapher der Schattenmalerei auf die 
Schwierigkeit bezieht, Gerechtes und Ungerechtes zu erkennen (zur Deutung vgl. Keuls 
1978: 84-87). 
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dem Nutzen (oçe2ic) der Darstellung, der sich, wie Halliwell herausgestellt 
hat, im Fall der mimetischen Künste vom Kriterium der Korrektheit (ëefäcnc) 
präzise in seinem ethischen Anspruch abhebt.!!o 

Schließlich beseitigt der in dieser Diskussion selten herangezogene Rück- 
verweis auf den Dionysos-Chor im siebten Buch auch den letzten Zweifel. 
Dort wird wiederholt, dass die Sänger ein besonders feines Gefühl für Rhyth- 
mus und Harmonie haben müssen, ,damit einer bei der musikalischen Dar- 
stellung die gut und die schlecht gemachte, [d. h.] bei der den Empfindungen 
ausgesetzten Seele die Abbildungen der guten und der entgegengesetzten 
Seele auszuwählen im Stande ist"!!! (812c1-4, meine Übs.). Es scheint mir ein- 
deutig, dass die Adjektive im zweiten Teil des Satzes (&ya87ç, evavtias) eine 
nähere Erläuterung der adverbialen Ausdrucksweise im Anfangsteil (et, 
xoxGc) bezwecken, die ihrerseits die dritte, dem Dionysos-Chor spezifische, 
Kompetenz wieder aufgreift.12 Diese baut auf exzellenter musikalischer 
Kompetenz auf, setzt sie voraus und übersteigt sie. Indirekt hat das dritte 
Kriterium sicherlich etwas mit der konkreten Ausführung der Darstellung 
zu tun, da sich, wie die bereits besprochene Erórterung des friedlichen und 
kriegerischen Tanzes zeigt, tugendhafte Seelen auf eine bestimmte Art und 
Weise bewegen und Harmonien und Rhythmen ethischen Wert haben. Doch 
dies ândert nichts daran, dass die dritte, philosophisch anspruchsvollste 
Kompetenz ihren Blick auf die ethische Güte richtet und nicht auf technische 
oder musikalische Expertise. 


3.2 Der ,schónste Gesong" und die ‚schönste Muse‘ 

Mit der Erlauterung der drei Kompetenzen der musikalischen Richter des 
Dionysos-Chors ist das zweite Buch beinahe an sein Ende gelangt. Was im 
Kontext der vorliegenden Untersuchung nun erneut hervorgehoben werden 
muss, ist, dass diese Kompetenzen nicht etwa abstrakt als Kriterien für die 
Evaluation von Musik festgelegt werden, sondern als Fachwissen eines greif- 
baren musischen Komitees, das auf der Suche nach der für es selbst geeigneten 


110 Vgl. Halliwell 2002: 65-70. Er stellt heraus, dass während bei den beiden Eingangsbei- 
spielen der Nahrung und des Lernens Korrektheit und Nutzen übereinstimmen und 
nur der Lust entgegengestellt werden, sich diese beiden Kriterien bei den mimetischen 
Künsten unterscheiden; formale und technische Korrektheit ist aufgrund der ethischen 
Ambivalenz mimetischer Kunst nicht mehr hinreichend. Für den Nutzen als ein ethisches 
Kriterium siehe auch R. 398b1. 

i11 ` bo Thy x&v pEAdv pinow iy ed xod Thy xaxd¢ uepipyjuéviy, £v Tolç mar] oo, Bray pox) 
yiyımraı, Td TE TIS ëng fc óporwpata xol TA THs evavtiag &xAéEnaOot Suvatdc àv TIC. 

112 So auch England 1921, Bd.z: 294-295 ad 812c1 und c2, ferner Müller 1935: 100 und 
Schöpsdau 2003: 580-581 ad 812c1-5, contra Hentsche 1971: 292 Anm. 240. 
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Musik ist: dem „schönsten Gesang und [der] schönsten Muse“! (668b4—5). 
VVas verbirgt sich hinter dieser ominösen schönsten Musik? 

Bereits kurz nach der Einführung des Dionysos-Chors erklart der Athener, 
dass dieser Chor „doch wohl in höchstem Maße über die schönsten und nütz- 
lichsten Gesänge verfügen wird (665d4—5) und es deshalb notwendig sei, 
dass die Sänger sich trotz ihres Schamgefühls ,mit uns am Gesang beteiligen" 
(uetexetv Yiv öç, 666c8-9). Die Formulierung schwingt im doppeldeutigen 
Raum der Bezugnahme auf das legislative Gesprächsthemall® und die philo- 
sophisch geprágte Gespráchsart. Die immer wiederholten Anspielungen auf 
den ‚schönsten Gesang'l6 erinnern an den Phaidon und den Phaidros,!? wo 
sich áhnliche Ausdrücke auf die Philosophie beziehen - eine Perspektive, die 
allerdings einen ,idealen‘ Leser platonischer Dialoge voraussetzt. Auch hier 
hebt der Gast aus Athen aber die Musenkunst des Dionysos-Chors vollstándig 
von jener „der Chöre und der gewöhnlichen Schauspiele“ (tis Tv xopöv ... xoi 
THS Ev Tots xotvoic Gektpots, 667a10—bı) ab. Zudem ist auffallend, dass yopevew 
(tanzen) nur ein einziges Mal von Kleinias mit Bezug auf diesen Chor benutzt 
wird (665b6), während der Athener das wesentlich ambivalentere dew 
(singen) bevorzugt.!!? 

Doch wie die vorausgegangenen Kapitel bereits verschiedentlich nahe- 
gelegt haben, wäre es ein Fehlschluss, aus dieser Textlage zu schließen, 
dass die musikalische Tätigkeit der Dionysos-Sänger rein metaphorisch zu 
deuten sei.!? Wie Schópsdau lakonisch bemerkt: ‚Warum sollte sonst dieser 
Chor Hemmungen vor einem öffentlichen Auftritt haben [...]?“12° m der Tat 
erzeugt eine allein metaphorische Interpretation viele Widersprüche, etwa die 


113 Thv xodüleryv wörv TE Droge xod uoücotv. 

114 dxvpiwtatov dy ety TAY xoDA (otov TE xol WPEALUWTATWV göy. 

115 Vgl. Panno 2007: ,L'oggetto specifico del canto di questi uomini divini è, infatti, proprio 
la legislazione“ (152). Eine explizite Engführung zwischen Gesángen und Gesetzen erfolgt 
in 799e10-11 (vópouc TAG pödç Yiv yeyovevaı), vgl. auch zoobs, 722d7, 755b4. Die Art und 
Weise, wie Platon in den Nomoi musikalische und legislative Terminologie verknüpft, 
wird prázise analysiert von Rocconi 2016. Siehe Naddaf 2000 für die Hypothese, dass die 
Gesetze in Magnesia tatsáchlich gesungen werden sollen. 

116 Siehe außer den zitierten Stellen 665d4—5 und 668b4-5 noch ov tà „Mora (66543), TIS 
xaMiotns wöns (666d11-e1), Lodcav Tis THY xopöv xaiw xat THs Ev Tos xotvolc Oedrpotc ... 
Hts xaMiotn (667a10—b2). 

117 Vgl. Phd. 61a3—4, Phdr. 259d3—7, darüber hinaus R. 499d2—4 und evtl. auch Lg. 967e2. 

118 Dieses setzt er allerdings betont ein: 664d2, 665d3, e5-9, 666c5, 67obı, dı sowie 670d6 mit 
gleich drei Belegen (6 tots tyAtxodtotc TE xad Tötoürotç EL npénov, xal oÜTEÇ dot, xat 
Adovres adrol). 

119 Dies tun Ritter 1985: 51, Morrow 1960: 315, Saunders 1972: 9-10 (Nr. 10), Schefer 1996: 
226-227. 

120 Schöpsdau 1994: 315 ad 666d3-667b4. 
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ausführlichen Erlâuterungen zur besonderen musikalischen Kompetenz der 
Dionysos-Sánger betreffend, die bei dieser Option ihre Relevanz völlig verlieren. 
Schließlich wird in einer (wie mir scheint, bisher unbemerkt gebliebenen) 
Passage die „Abwechslung von Schweigen und Reden, von Trinken und Singen“ 
(TO KATA uépoc otyf)ç Kal Aöyov Kal MocEews Kal poong, 671c6—7) beim Symposion 
erwâhnt und somit explizit zwischen ,reden‘ und ,singen‘ unterschieden. Diese 
Beobachtungen im zweiten Buch lassen sich schließlich durch die eindeutigen 
Formulierungen des siebten ergänzen: Wie im vorigen Kapitel erarbeitet 
(Abschnitt 3.2), basiert der Vergleich zwischen dem Chor und dem Kithara- 
lehrer gerade auf der Notwendigkeit des Vorspielens (812d1—2). Der Chor singt 
(und tanzt?121) folglich ohne Zweifel auch im Wortsinn. 

Es scheint deshalb ganz so, als handele es sich um eine intendierte 
Ambivalenz zwischen zwei Konnotationen der ,schónsten Musik', die den 
Ausdruck gleichermaßen prägen. Wie sehr die metaphorische Bedeutung 
der Philosophie hier betont werden darf, d.h. ob die Dionysos-Sánger — die 
sich, wie erwâhnt, nicht nur durch ihr Alter, sondern auch durch ihre Ein- 
sicht auszeichnen — im engeren Sinne philosophische Kenntnisse besitzen 
und beim Symposion philosophische Gespráche führen, lasst sich nicht 
sinnvoll beantworten: Die Mission des Atheners ist es, der Philosophie 
einen gesellschaftlichen Ort zu verleihen sowie einen für den kompetenten 
Leser platonischer Dialoge verständlichen philosophischen Anspruch zu 
formulieren, der erfüllt werden kann - oder nicht.!22 

Wie aber steht es mit dem ‚schönsten Gesang‘ im musikalischen Sinne? 
Spielt der athenische Fremde auf eine bestimmte Gattung an? Lucia 
Prauscellos Identifikation von deutlichen Anspielungen auf zentrale Motive 
sowohl der Chorlyrik als auch der Chorpartien von Dramen in den Passagen 
über den Dionysos-Chor sowie ihr Fazit, dass der dritte Chor Dionysos und 
seine Musik ,from both dramatic mimesis and New Musical intoxication“123 
errette, lásst die Musik des Chors allgemein als Gegenentwurf zu dionysischer 
Musik erscheinen. Ist demnach die ‚schönste Musik‘ als ein Zukunftstraum des 
Atheners zu verstehen, eine philosophisch inspirierte Musik? 

Das siebte Buch jedenfalls schlágt in Bezug auf die Auswahl der Gesânge 
und Tanze recht bodenstândige Tone an (802a5-b4): 


ızı Dass der Dionysos-Chor auch tanzt, folgt nicht zwangsläufig: Siehe 665e6 (zoroç öp8öç) 
und vgl. die Darstellung eines liegenden Sángers im Inneren des Douris-Kylix, abgebildet 
bei Griffith 2009: 86. 

122 Besonders pessimistisch äußerst sich diesbezüglich Mouze 2005: 198-205. 

123  Prauscello 2014: 173. 
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TOM otv toov toot nepi LOVELY xod xoà nopata, Kat On xoi 
Tots awpaoıv ópyr]cetc öcöürüç, öv obdels p0öyoç ExrdEacbat TH nadıoraneun 
TOALTEİN TO TPETOV xol COLOTTOV- Goxtpoto vac dE TOUTWY EAOLEVOUS THV ExAo- 
yhy moteicOot ph VEWTEpOYÇ Mevtyxovta eTöv, xal Bot pv dv ixavòv civar SdEy 
TAV TtoÀot àv TOMUATV, &yxplvystv (...). 


Es gibt viele alte und schóne musikalische Dichtungen von alten 
Dichtern und ebenso auch Tânze für den Kórper, aus denen man ohne 
Bedenken das auswáhlen kann, was für die zu gründende Stadt passend 
und angemessen ist. Hierfür sollen sie Gutachter wâhlen, die nicht jünger 
als 50 Jahre sind, und mit deren Hilfe die Auswahl vornehmen, und was 
von den alten Dichtungen geeignet erscheint, sollen sie zulassen |... |. 


Nun erfolgt ein solcher ‚bedenkenloser‘ Rückgriff auf die Dichtung nicht erst im 
siebten Buch. Lange vor der Einführung des Dionysos-Chors hatte der Fremde 
einen spezifischen Dichter entschieden positiv zitiert: Theognis. Vorgetragen 
wurden dessen für den privaten Kontext bestimmte Elegien vor allem bei 
Symposien.?^ Auch entspricht die Gesprächssituation der Theognidea — ein 
Einzelgesprách zwischen dem älteren lyrischen Ich und dem jungen Kyrnos — 
der dialogischen, die der Athener mit Verweis auf den ,schönsten Gesang für 
die Erziehung fordert und die er der spartanischen Aufzucht in der Herde 
entgegenstellt (666e1-667a5). Im Kontrast dazu richten sich die Elegien des 
Tyrtaios (der hier erneut namentlich genannt wird, 667a2) an junge Männer 
im Plural. Diese bereits referierte Textstelle lásst sich somit nicht nur auf eine 
individuelle philosophische Erziehung, sondern auch auf die Lyrik beziehen. 
Abgesehen von Theognis gehóren auch die elegischen Dichtungen Solons 
und Xenophanes' zum Kreis sympotischer Lyrik, die Platons Nomoi entweder 
unmittelbar prágt oder mit deren moralisch-philosophischem Anspruch ver- 
einbar ist.!2? Gewiss lässt die mögliche Anspielung auf sympotische Lyrik 
den Dionysos-Chor weniger als einen Chor im eigentlichen Sinn erscheinen, 


124 Vgl Bowie/Spoth 2006 und Aloni 2009: 174-175. Vgl. auch O. Murray 2013 zur Beziehung 
zwischen Chorlyrik und Symposien (insb. 115-116). 

125 Solon wird 858e3-4 als Gesetzgeber bezeichnet und 683e3-5 ist eine affirmative 
Anspielung auf seinen Satz, dass eine Stadt nur durch sich selbst zerstórt werden könne 
(Sol. Fr. 4 West). In R. 599e3 wird Solon in Absetzung von Homer gepriesen. Vgl. zu seiner 
Bedeutung in den Nomoi auch Samaras 2002: 249-270, Schofield 2006: 75-76 und Spieker 
2017: 184 mit Anm. zo. Xenophanes’ Dichtung, von Aloni 2009 als „philosophical ‘revolt’ 
against the epic tradition" (172) bezeichnet, beinhaltet einige sichtbare Entsprechungen 
zu den Nomoi (und zur Politeia), etwa die Zurückweisung gewaltverherrlichender Mythen 
als ‚nutzlos‘ oder die Forderungen, beim Symposion an erster Stelle die Götter zu preisen 
und Weisheit über Körperkraft zu ehren (Xenoph. DK zı Bı und Bə, siehe Morgan 2013). 


244 KAPITEL VII 


doch dies ist eine (besonders mit Blick auf die im nächsten Abschnitt ent- 
wickelte pádagogische Deutung) leicht in Kauf zu nehmende Ausweitung der 
Bedeutung des Begriffs. Vielleicht ist es nicht notwendig, den Anspielungen 
des Fremden ihre Offenheit vollstándig zu nehmen: Der schónste Gesang ist 
unabhángig vom Dichter und Genre immer derjenige, der nach dem philo- 
sophisch gegründeten Kriterium der ethischen Güte und Schónheit sowie 
des moralischen Nutzens für die Gemeinschaft ausgewählt wird. Dies betrifft 
sowohl den eigenen Gesang des Dionysos-Chors wie auch seine Rolle bei der 
Auswahl von Gesángen für die Jüngeren und seine Preisrichterfunktion. Doch 
da der Athener selbst die Kompatibilitát bestimmter Teile der traditionellen 
Dichtung mit seinem ethisch-philosophischen Programm behauptet, besteht 
kein Anlass, die ,schönste Musik‘ des Dionysos-Chors in ihrer musikalischen 
Konnotation zu mystifizieren. 


3.3 Ein Perpetuum Mobile der Erziehung 

Zwei Deutungsebenen der Drei Chóre sind nun bereits erarbeitet worden: Auf 
einer Ebene dienen sie zur Illustration eines lebenszeitbasierten Mäßigungs- 
begriffs (Kap. v), wáhrend sie auf einer zweiten einen konkreten Entwurf für 
ein Dionysosfest darstellen (Kap. v1). Ein dritter Deutungsansatz!26 wird sich 
nun einige der Ergebnisse der beiden vorausgehenden Abschnitte zunutze 
machen - vor allem die herausgestellte moralische Kompetenz des Chors sowie 
die wörtliche Interpretation ihrer musischen Auftritte — und auf dieser Grund- 
lage eine dritte, ebenso konstitutive semantische Ebene des Textes ans Licht 
bringen. Schon die erste Deutungsebene hatte eine symbolische Perspektive 
eingenommen, insofern die Drei Chóre jeweils eine ganze Generation einer 
(beliebigen) Stadt oder Gesellschaft bzw. einen Lebensabschnitt eines 
Individuums reprásentierten. Diese symbolische Optik wird auch für diese 
letzte Lesart der Drei Chóre grundlegend sein, wobei jedoch der Akzent auf 
die inneren sozialen und pádagogischen Beziehungen einer Gesellschaft ver- 
schoben wird und die symbolisch in den Chóren gefasste Stadt eine direktere 
Entsprechung zur Kolonie Magnesia erhält. 

Von Beginn an schwingt in den Nomoi eine Analogie von ‚Chor‘ und ‚Stadt‘ 
mit. Zum ersten Mal wird sie evoziert, wenn der athenische Gast im ersten 
Buch auf die Zweifel des Kleinias hinsichtlich des Nutzens der Symposien 
antwortet: ‚Wenn ein einziges Kind oder auch ein einziger Chor richtig geleitet 


Vgl. zur sympotischen Elegie und zu musikalischen Darbietungen beim Symposion 
Bowie/Spoth 2006, Aloni 2009: 171-178 und Griffith 2009: 88-90. 
126 Vgl. Pfefferkorn 2021a: 357-362. 
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vvürde, vvas könnten vvir da Grof$es nennen, vvas für die Stadt hierbei heraus- 
kâme?“127 (641b3-4) Zwar stellt diese erste Erwähnung des Substantivs xopös 
Chor und Stadt einander entgegen, doch birgt sie zugleich den Gedanken, dass 
mit Blick auf die ethische Erziehung die ganze Stadt zu einem einzigen großen 
Chor werden muss. Genau dies fordert der Athener in aller Deutlichkeit im 
zweiten Buch. Pointiert formuliert er hier (665c2—7): 


TÖ Özİv navr’ divOpot xai maida, EredOepov xo) SodAov,!28 OHA TE xal dippevo, 
xoti ÖAy) TH more CAnv THY TOAW adTHY avt Emddovoav!2? ur) nadvecbat note 
TAÜTO & Ouen pev, AMAÇ ye Ttc det HETRBOMONEVA vol TTÂVTOÇ TAPEXO- 
peva TOLKIAlav, wote Aninorlav elvat twa TOV Ükvov Tolç di8ovctv xai Sovyv. 


dass ein jeder, Erwachsener und Kind, Freier und Sklave, Mann und Frau, 
ja die ganze Stadt der ganzen Stadt ohne Unterlass das, was wir durch- 
gegangen sind, als einen Zaubergesang vorsingen muss, und zwar mit 
allen möglichen Abwandlungen und in der größten Mannigfaltigkeit, so 
dass daraus für die Sänger eine Art Unersattlichkeit nach Hymnen und 
Lust daran erwáchst. 


In dieser Vision des Atheners laufen mehrere Fáden des bereits Erarbeiteten 
zusammen. Die Passage spiegelt deutlich die im achten Buch zu findende 
‚Anleitung‘ zur Verankerung von Werten in der Gesellschaft wider (838b10-d2, 
Kap. v.2.2). Beide Textstellen fügen sich nun zu einem Gesamtbild zusammen: 
Während es gemäß den Formulierungen im achten Buch die Aufgabe des 
Gesetzgebers ist, mit Hilfe der Dichtung ethisch korrekte Ansichten in der 
Gesellschaft zu verbreiten, betont die vorliegende Stelle in provokativem 
Vokabular130 die beschriebene katalysatorische Funktion der Lust bei der 
moralischen Erziehung durch Chortanz. Sie lenkt jedoch den Blick über 


127 madd évòç Ü xol yopo mou8oywyv9évtoc xoà vpómov évóc, Tİ péya TH méie paîpev dv 
ylyveodau; Auch Aristoteles nimmt Engführungen zwischen Chor und Stadt vor, vgl. 
Pol.1277a12-13 und 1284bu-13. 

128 Die Einbeziehung von Sklaven hier und in 838d6-e1 ist gegenüber der üblichen Praxis 
ungevvöhnlich (so Schópsdau 1994: 310). Fine musische Aktivitát der Sklaven wird auch 
erwâhnt in 669c6 (Rhythmen für Sklaven), 816e5 (Darsteller der Komódie) sowie 817e2 
(gesetzliche Regelung des Chortanzes für Sklaven und Herren). Die gute Behandlung der 
Sklaven wird zudem mehrfach betont (776b5-778a5, 848b7-cı, 872c2-6, 932d3-7). Vgl. 
Kap. vi11.3.3 für eine Hypothese zu dieser Stelle. 

129 Der Thematik der énwdy widme ich mich in v111.2.3. 

130 Die positive Konnotation des Begriffs noxia im Sinne einer Vielfalt ethisch wert- 
voller Gesánge steht in offenem (und sicher intendiertem) Kontrast zu seiner 
negativen Bedeutung in der Politeia, vgl. 588c7 (der ‚vielgestaltige‘ dritte Seelenteil), 
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das Individuum hinaus auf die Erzeugung von in der ganzen Gemeinschaft 
geteilten Ansichten sowie Lust- und Schmerzempfindungen. Ebenso wie die 
Tugend der Mäßigung zielt auch die Erziehung zur Mäßigung im Chortanz auf 
soziale Einheit. Der Chortanz — gemeinsamer Gesang, geteilte Rhythmik und 
Harmonie in der gleichzeitigen, iterierten körperlichen Bevvegung, getragen 
von guter Stimmung - vereint die Tanzenden zu einer festen Gefühls- und 
VVertegemeinschaft: Er ist die im Voraus gegebene Antwort auf die schwierigen 
Ausgangsbedingungen der aus Menschen verschiedener Herkunft zusammen- 
gevvürfelten Kolonie. 

Diese Bedeutung des Chors als Bild für die Stadt und des Chortanzes für 
die Erzeugung eines starken Gefühls der Gemeinschaft und gesellschaftlichen 
Einheit ist ein in den neueren Nomoi-Studien oft vertiefter Aspekt. Schon 
Frances Spaltro formuliert in ihrer unveröffentlichten Dissertation, Magnesia 
sei „a continually performing chorus*.!?! Lucia Prauscello schreibt: ,Magnesia's 
choral performances, and the pleasure they generate, become an essential tool 
for constructing, experiencing and projecting a strong sense of civic identity and 
unity.132 Die von der Autorin kursivierten Gerundien bringen einen zentralen 
Aspekt ans Licht: Der in der Erziehung institutionalisierte Chortanz erzeugt 
ein die politische Gesellschaft real prágendes Gemeinschaftsgefühl, indem 
er die Bürger beim gemeinsamen Singen und Tanzen Gemeinschaft erleben 
lâsst und gleichzeitig in Gestalt des Chors Gemeinschaft symbolisch projiziert. 
Anders gesagt: Gemeinschaft wird hervorgebracht, indem sie in Szene gesetzt 
wird. Oder mit Marcus Folch: ,performance becomes performative“ 133 Bereits 
der Titel seiner Monographie — The City and the Stage — spielt auf die Ana- 
logie von Chor und Stadt an. Platon entwickele ,an early theory of the 
performative properties of poetry, music, song, and dance*.3* Folchs per- 
formanztheoretische Ausführungen lassen sich noch durch eine Beobachtung 
Anastasia-Erasmia Peponis ergánzen, die im Hinblick auf die gerade zitierte 
Passage herausstellt, dass im Bild der Stadt, die vor und für sich selbst singt und 
tanzt „the act of listening becomes totally absorbed by the act of performing“.185 
Schließlich hat Barbara Kowalzig die soziale Rolle des Rhythmus im Chortanz 
hervorgehoben: ,Rhythm in the Laws becomes the point where individual and 
collective temporalities meet, in the motion of the communal dancing body 


604e4-5 (die ‚bunte‘ Menschenmenge im Theater), 605a3-4 (der auf der Bühne dar- 
gestellte ‚unbeständige‘ Charakter). 

131 Spaltro 2011: 209. 

132  Prauscello 2014: 107. 

133 Folch 2015: 61 (Herv. i. O.). 

134 Folch 2015: 61. 

135 Peponi 2013b: 222. 
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physically and emotionally strung together in a shared set of moral and ethical 
attitudes and values“.156 Der Chor repräsentiert Gesellschaft und erzeugt 
Gemeinschaft; er ist ein Analogon der Stadt und ein Spiegel, Trager, Ubertrager 
ihrer Werte — der Chor ist eine, wie es Azoulay und Ismard kürzlich pointiert 
formuliert haben, „métaphore absolue*.137 

In dieser in allen erwáhnten Forschungsansátzen herausgestellten Funktion 
des Chors als Verkórperung der Einheit der Stadt und der Stiftung sozialer 
Gemeinschaft eróffnet sich die angekündigte symbolische Perspektive auf 
die Drei Chöre: Chor und Stadt treten in ein Entsprechungsverhältnis wie 
zwischen einem ,Mikrokosmos‘ und einem ‚Makrokosmos‘. Während die Chöre 
im politischen Sinne nicht die gesamte (mánnliche) Gesellschaft umfassende 
Institutionen sind, erfüllen sie diese Rolle dennoch auf einer symbolischen 
Ebene. Die Drei Chóre erscheinen so als eine Miniaturversion einer in drei 
(bzw. vier) Generationen geteilten Stadt. 

Beim Symposion — dem Aufführungsort des Dionysos-Chors — ist diese 
symbolische Bedeutung besonders ausgeprágt, insofern es tatsáchlich einen 
Ort für politische Auseinandersetzung im Kleinen und Privaten darstellte.!38 
So hat es mit Bezug auf den Dionysos-Chor und seine Zusammenkunft 
beim Symposion, wie erwáhnt, mehrere Forschungsansátze gegeben, die auf 
einer symbolischen Sichtweise basieren: von Morrows Vermutung, der Chor 
fungiere als ,symbol for the supervisory role of the elders“ über Mouze’ These, 
die Symposien seien ,un métaphore de la cité" bis hin zu Bartels' Glossierung 
des Symposions als ,tongue-in-cheek version of the society characterized 
by lawfulness“.139 Alle drei Autorinnen und Autoren beleuchten damit eine 
zentrale Dimension des Textes, konzentrieren sich jedoch ausschließlich auf 


136 Kowalzig 2013: 202. 

137  Azoulay/Ismard 2020: „le choeur joue le röle d'une métaphore absolue dans la pensée 
athenienne“, und: ,[l]a choralité évoque l'ordonnancement idéal d'un collectif“ (18). Eine 
weitere kürzlich erschienene Monographie, in der „choral imagery“ im 4. Jhd. v. Chr. unter- 
sucht wird, ist Jackson 2020 (hier 204). Die Autorin untersucht den Chor als ,explanatory 
model" für ,the correct dynamics between leader and led" (203) und bietet in diesem 
Zusammenhang auch einen guten Überblick über Chor-Metaphern bei Platon (212—226). 
Allerdings glaubt sie fálschlich, in den Nomoi gebe es ,very few choral images and no 
choral metaphors“ (226-227); die Drei Chöre deutet auch sie als politische Institutionen 
(226 Anm. 53). 

138 Vgl. Griffith 2009: „Among elites of the archaic and classical periods, the symposion, and 
the songs performed there, comprised a virtual microcosm of the world they lived in (or 
would like to imagine that they lived in)“ (88). Vor diesem symbolischen Hintergrund der 
Analogie von Stadt und Symposion ist auch die Erwáhnung der Gesetze von Symposien 
(671c4) zu sehen, vgl. Schópsdau 1994: 339 ad loc. 

139 Morrow 1960: 318, Mouze 2005: 271, Bartels 2017: 11. 
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den dritten Chor. Meiner Auffassung nach ist es nicht nur möglich, sondern 
notwendig, diese Perspektive auf das ganze Gefüge der Drei Chöre und die 
Rolle des Dionysos-Chors innerhalb dieser Struktur auszuvveiten, um die 
symbolische Bedeutung und damit die dritte Deutungsebene der Drei Chöre 
vollständig zu erfassen. 

Der Gedanke, dass ein Chor eine soziale Gruppierung in ihrer Ganz- 
heit symbolisch repräsentiert (statt sie, was auf der zweiten Deutungsebene 
der Fall war, politisch zu repräsentieren wie İyrische Chöre) erinnert an die 
Funktion dramatischer Chöre./“0 Diese Vorstellung wird von Platon entliehen 
und in eine philosophische Illustration der sozialen Beziehungen zwischen 
den Generationen einer Stadt verwandelt, besonders mit Blick auf die Ver- 
mittlung moralischer Werte und die Erziehung. Diese These und ihre Relevanz 
für das politische Projekt der Nomoi lassen sich am besten in zwei separaten 
Schritten erläutern. 

In Gestalt des Dionysos-Chors haben die ethischen Ideale, die der Athener 
zu Beginn des zweiten Buches benannt hatte, nun einen konkreten, einen greif- 
baren politischen Mittler erhalten. Dessen evaluative Funktion stellt, wie der 
letzte Abschnitt nahegelegt hat, lediglich die Hälfte seiner Aufgabe dar: Der 
Chor muss auch selbst auftreten. In diesem Detail ist die oben zitierte Auf- 
fassung Peponis, der gemäß alle zu Darstellern werden, nicht ganz präzise. 
Beim Auftritt des Dionysos-Chors sind die jüngeren Anwesenden wesent- 
lich Zuhörer. Gerade dieses Verhältnis zwischen beiden Generationen ist 
aus der gegenwärtigen Perspektive entscheidend. Denn die singenden Alten 
vermitteln die vom Gesetzgeber gutgeheißenen ethischen Ideale durch ihren 
eigenen Körper'*! und werden so, mittels ihrer eigenen musischen Darbietung, 
zu gesellschaftlichen Vorbildern"? für die Jüngeren. Wenn wir uns nun in 
einem ersten Schritt die Drei Chöre als eine Miniatur-Stadt von Chortänzern 
vorstellen, deren Bevölkerung über die Zeit altert, sehen wir, wie sich ihre 
Besetzung mit der Zeitändert, während die Institution der Drei Chöre zugleich 
unverändert bestehen bleibt: Die Bürger wechseln im Lauf ihres Lebens von 
einem Chor zum nächsten. Folglich werden dieselben Bürger und Chortänzer 


140 Siehe hierzu erneut die brillante Analyse von Prauscello 2014: 160-173, die frappierende 
Parallelen des Dionysos-Chors zum Chor der Greise von Argos in Aischylos’ Agamemnon 
und zum Chor der Greise aus Theben in Euripides’ Herakles herausstellt. 

141 Man beachte die Nähe zur in 2.1 beschriebenen Mimesis-Konzeption des Kratylos. 

142 Ähnlich hat das bereits Wersinger zon formuliert: „les citoyens qui sont membres du 
choeur ne sont pas les simples acteurs de la vertu morale mais incarnent eux-mémes les 
modeles que les plus jeunes doivent imiter“ (185). Vgl. auch Burnyeat 1999: ,Symposia and 
feasts are among the most important places where the culture is transmitted from one 
generation to the next“ (235). 
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irgendvvann selbst zu Vermittlern der moralischen Werte, die sie durch diese 
Darbietungen empfangen und verinnerlicht haben. Das symbolische Gesamt- 
bild, das somit aus den drei in ihrer Besetzung wechselnden Chören erwáchst, 
ist das eines ,Perpetuum Mobile der ethischen Erziehung‘: eines Systems, das 
sich selbst im Leben und die ethischen Ideale der Gesellschaft lebendig erhalt. 

Die hohe Relevanz, die der Bewahrung moralischer Werte und die weitest 
mógliche Begrenzung negativer Veránderung bei den Inhalten der Erziehung 
sowie in der Gesetzgebung allgemein in den Nomoi zukommt, ist in dieser 
Studie schon mehrfach begegnet.!*3 Im zweiten Buch ist die Bewahrung und 
Sicherung (owrnpia, 653a3; quAocxY, 65448) der richtigen Erziehung das explizit 
verfolgte Ziel des Atheners. Dass er das Symposion, in dessen Kontext der 
Dionysos-Chor auftritt und also seiner erzieherischen Funktion nachkommt, 
als Organ zur Sicherung der Erziehung identifiziert, ist aus der gegenwártigen 
Perspektive der gesellschaftlichen Vermittlung moralischer Werte vollkommen 
einsichtig. Etwas spâter im zweiten Buch und dann erneut im siebten preist 
der Fremde die Agypter dafür, dass sie die richtige Musik durch Gesetze 
unabänderlich festgelegt" (vouodereiodaı BeBalwç, 657a7) haben, um sie vor 
dem allgegenwârtigen Drang nach Neuem zu schützen. Dem erneuten Verweis 
auf die Agypter im siebten Buch geht eine lángere Rede des Atheners voraus, in 
der er herausstellt, dass für alles außer für das Schlechte Veränderung gefâhr- 
lich sei (797d9-e2), und er die wesentliche Rolle einer Bewahrung der richtigen 
Spiele und Erziehung für die Erhaltung der gesamten Gesetzgebung betont.!** 

Auf dieser dritten Deutungsebene besteht die konkrete Funktion der Drei 
Chóre im Sinne einer Minitatur-Stadt aus drei Generationen also darin, aufzu- 
zeigen, wie die Bewahrung der korrekten Erziehung, die für die Erhaltung der 
gesamten Mustergesetzgebung fundamental ist, mit Hilfe der engen sozialen 
Beziehungen und Interaktion zwischen den Generationen bewerkstelligt 
werden kann. 

In einem zweiten Schritt bleibt nun noch zu untersuchen, wie das oben als 
Perpetuum Mobile der Erziehung‘ bezeichnete Modell im politischen Projekt 
des Dialogs reflektiert und umgesetzt wird. 

Im Kontext der politischen Deutungsebene hatte sich bereits aufgedrangt, 
dass es gewisse Entsprechungen zwischen den Altersgrenzen der Drei Chóre 
und wichtigen Altersgrenzen in der Kolonie Magnesia gibt. Zum Beispiel 
scheint das Ende des Erziehungsprogramms im siebten Buch dem Übergang 
vom Musen- zum Apollon-Chor zu entsprechen, während das dreißigste 


143 Die Gefahren von Neuerung in der musischen und sportlichen Erziehung werden auch 
bereits in R. 423d8-425a6 hervorgehoben. 
144 Siehe auch 796e4-8 und meine Besprechung dieser Textstelle in Kap. v1.3.2. 
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Lebensiahr das Mindestalter sovvohl für den Dionysos-Chor als auch für die 
Ubernahme eines Amtes darstellt. Die Drei Chöre können folglich auf drei 
Altersstufen in der Nomoi-Stadt projiziert werden Jä? Vor dem Hintergrund 
dieser konkreten Entsprechung zwischen dem Mikrokosmos der Drei Chöre 
und dem Makrokosmos nun nicht mehr einer beliebigen, sondern dieser Stadt, 
wird ersichtlich, dass ganz Magnesia von Strukturen moralischer Erziehung 
durchzogen ist. Keine andere Passage zeigt dies deutlicher als die folgende im 
fünften Buch (729c2-6): 


nadela yàp vewy Stapepovod Zo Ana KAİ GÖTÖV Ov TO vouOeretv, SAN Anen 


öv d22ov vovdetav eino Tiç, palverdaı TAÜTA adtov Öpövrü Sik Biov.!46 


Denn die beste Erziehung der jungen Leute und zugleich der Alten selbst 
besteht nicht im Zurechtweisen, sondern darin, dass man anderen zeigt, 
dass man das, was man zur Zurechtweisung eines anderen sagen kénnte, 
auch selber sein Leben lang tut. 


Die Stelle entspricht der Vorbildfunktion des Dionysos-Chors auf frappierende 
Weise: Auch fiir den Chor gilt, dass er durch seinen Auftritt einerseits die 
Jiingeren zur Tugend führen und andererseits seine eigene Erziehung erneuern 
soll. Aus dieser Perspektive wird nun auch verstândlich, weshalb der Text in 
664b4-5 den Anschein gibt, als müsse der Chor für alle jüngeren Choreuten 
singen (was sich auf der politischen Deutungsebene aufgrund ihres Auftritts 
beim Symposion nicht erklären lief).147 Denn im Licht der gegenwärtigen Les- 
art sind die Chöre eigentlich Symbole für den Makrokosmos der performativen, 
kommunikativen und mimetischen Verhältnisse zwischen den Generationen 
einer guten Gesellschaft, wie sie vom athenischen Fremden in seiner Modell- 
stadt entworfen wird. Die richtige Erziehung kann nur vveitervermittelt — und 
so bewahrt — werden, wenn jeder, der sie erhalten hat, sein Leben lang nach 
denselben Werten handelt und dabei gleichzeitig seine eigene Erziehung 
erneuert und den Jüngeren zum Vorbild wird. Ethische Ideale bediirfen für ihre 
Verankerung in der Gesellschaft eines sicht- und greifbaren, eines körperlichen 


145 Vgl Bertrand 1999: ,Le législateur veut que ceux-ci soient au nombre de trois pour 
correspondre aux trois âges de la vie sociale et politique" (400). Er deutet die Chöre 
jedoch auch als Institutionen von Magnesia. 

146 Vgl. Demokrit DK 68 B208: natpòç opgoe uéyw tov TEXVOLÇ TAPAYYEAHA. 

147  Larivée 2003: 49-50 versucht dieses Detail zu erklären, indem sie vorschlägt, dass die 
âlteren Mitglieder des Dionysos-Chors vor den jüngeren Mitgliedern (zwischen 30 und 40 
Jahren) desselben Chors auftreten. Dies widerspricht jedoch genau dieser Stelle 664b3-5, 
wo die Rezipienten des Zaubergesangs explizit Kinder (naidss) sind. 
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Mittlers: Es genügt nicht, sie per Gesetz festzulegen. VVie vvichtig dem Athener 
das soziale Verhâltnis zwischen den Generationen ist, das die Erhaltung der 
Werte erméglicht, zeigt sich auch in der immer wieder geforderten Achtung 
der Jüngeren vor den Alteren.!48 

In diesem Rahmen ist es abschließend wichtig, noch einmal auf Larivées!^? 
Identifikation zwischen dem Dionysos-Chor und der Nachtlichen Ver- 
sammlung zurückzukommen, denn aus der gegenwártigen Perspektive ist 
nun besser verstândlich, inwiefern der Chor ein Vorbild für die Versammlung 
ist. Mit Blick auf die Analogie zwischen beiden Organen ist der Chor, wie 
es bereits auf der politischen Ebene der Fall war und auch von Larivée 
angenommen wird, nicht als Symbol für die ganze Generation, sondern als ein 
Expertenkommittee zu deuten. Die von Larivée akribisch herausgearbeiteten 
Parallelen basieren jedoch — wie bereits herausgestellt — nicht auf einer 
personellen Identitát zwischen den Institutionen. Dies kann und muss nun 
mit Blick auf die semantische Mehrdeutigkeit dieses Textteils definitiv aus- 
geschlossen werden. Vielmehr beruhen sie auf eben jener in diesem Abschnitt 
diskutierten symbolischen Entsprechung zwischen dem Mikrokosmos der 
Chöre und dem Makrokosmos der Gesellschaft Magnesias. Dies lâsst sich 
mit Blick auf ihre mehrfach benannte gemeinsame Aufgabe der Bewahrung 
und dauerhaften Erhaltung prázisieren: Was für die Mitglieder des Dionysos- 
Chors die Bewahrung der korrekten Erziehung ist, ist für die Náchtliche Ver- 
sammlung die Bewahrung der Gesetzgebung, zwecks derer sie ins Leben 
gerufen wird (vgl. 960b5-961c6). Freilich stehen beide Ebenen in engstem 
Zusammenhang, insofern die Bewahrung der Erziehung grundlegend für die 
Bewahrung der Gesetzgebung ist. Anders als Larivées Deutung kann diese 
symbolische Lesart auch berücksichtigen, dass sich der Chor in ambivalenter 
Weise einerseits auf ein Expertenkommittee und andererseits auf eine ganze 
Generation bezieht: Während die Erhaltung (von Erziehung bzw. Gesetz- 
gebung) in beiden Kontexten die aktive Beteiligung der ganzen Generation 
verlangt, ist sie wesentlich von der musischen bzw. diskursiv-philosophischen 
Tátigkeit und Darbietung des jeweiligen Kommittees abhángig. Magnesia ist 
eine Stadt, deren Besetzung sich wie die der Drei Chöre mit fortschreitender 
Zeit verändert und deren erster Gesetzgeber sterblich ist (769c3). Übertragen 
auf Magnesia entspricht somit das ,Perpetuum Mobile der Erziehung, wie es 
die Drei Chóre symbolisch illustrieren, für die Praktiken und Bemühungen der 


148 Vgl. z.B. 717b4-718a6 (Ansprache an die Siedler), 869b4—c4, 879b9-c2, 880e6-881b2, 
886c6-8 und 930e3-932d8. 
149 Vgl Larivée 2003 und oben die Abschnitte 4.1 und 4.3 in Kapitel v1. 
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Stadt um die dauerhafte Aufrechterhaltung und Bewahrung ihrer guten und 
gesetzlichen Ordnung. 

Im Fazit stellt sich diese symbolische Perspektive auf die Drei Chöre als 
Illustration von Gemeinschaft wie ein Pendant zur bildhaften Konzeption des 
individuellen Tanzes in den Nomoi dar: In beiden Hinsichten wird die Thematik 
des Chortanzes durch eine philosophisch hoch relevante Bildlichkeit getragen 
und bereichert. Die Drei Chöre haben schließlich nach der hiermit zum 
Abschluss gebrachten Untersuchung gleichzeitig eine moralpsychologische, 
eine politische und eine pâdagogische Bedeutung. Alle drei semantischen 
Ebenen leisten auf jeweils unterschiedliche Weise einen wichtigen Beitrag 
zur Anschlussfahigkeit des Einleitungsteils an den Folgetext und nehmen die 
philosophischen Hauptthemen des Dialogs vorweg. Ihre gleichzeitige volle 
Gültigkeit erklärt die scheinbaren Inkonsistenzen des Textes. 


KAPITEL VIII 


Tanz mit den Göttern: Religion und Kult in 
den Nomoi 


Alle grofen Puppenspieler versichern, das 
Geheimnis der Sache sei eigentlich, der Puppe 
ihren eigenen Willen zu lassen, ihr nachzugeben. 


WALTER BENJAMIN, Berliner Puppentheaterl 


1 Einleitung 


Die besondere Gestaltung des Dialoganfangs ist ein Element der Kompositions- 
kunst Platons, die nicht nur in den Nomoi Bedeutung erlangt.? Jedoch ist der 
Dialog ein besonders gutes Beispiel dieser Technik: Eröffnet vvird das VVerk 
durch das Substantiv deös (Gott), das innerhalb der ersten drei Zeilen noch zwei- 
mal wiederholt wird. Die einleitende Frage des Atheners an seine Gesprâchs- 
partner, ob „ein Gott oder irgendein Mensch" (deög ý «ic öyöpörcov, 624a1) ihre 
Gesetzesordnung begründet habe, versetzt das Gespräch von Anfang an in ein 
Spannungsfeld zwischen den Dimensionen des Góttlichen und des Mensch- 
lichen, das den Dialog tiefgreifend prágt. Die in den Nomoi entworfene ,zweit- 
beste Verfassung‘ orientiert sich am Ideal der Staatsform einer Stadt, welche 
vielleicht ,irgendvvo Götter und Góttersóhne bewohnen“ (739d6-7). 

Von der Identifikation der Tugenden als ‚göttliche Güter‘ (631b6—d6) über 
den Mythos des Menschen als Marionette der Gótter, das góttliche Geschenk 
des Gefühls für Rhythmus und Harmonie bis hin zur wichtigen Rolle religióser 
Feste in der Kolonie: In mehreren Kapiteln sind die Bedeutung von Kult und 
Religion sowie ein davon zu unterscheidender philosophischer Gottesbegriff 
in den Nomoi bereits zum Vorschein gekommen. Letzterer ist sichtbar mit den 


1 Benjamin 1991: 83. 

2 Vel. z.B. Mánnlein-Robert 2020: 85-86 zum ersten Wort der Politeia (xateßyv, 327a1) und 
dessen Bezügen zu mythischen Jenseitsreisen sowie zum Hóhlengleichnis, und Halliwell 
2021b zum Anfang des Phaidros und seinem Verhâltnis zu der im Dialog entworfenen philo- 
sophischen Rhetorik. 

3 mou Özol) nates Ücöv adtyy oixodat. 
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Tugenden verknüpft und verweist letztlich auf die Vernunft (voös) als deren 
Führerin (631d5).^ Zudem ist die Vermutung geäußert worden, dass religiöse 
Gefühle sich in einer strukturell ähnlichen Weise für die psychische und 
ethische Beeinflussung der Bürger eignen wie Scham. Dies lasst die Frage auf- 
kommen, wie der Brückenschlag zwischen der Polis-Religion und dem philo- 
sophischen Gottesbild vollzogen wird. Wie kann dessen gesellschaftliche 
Verankerung gelingen, sodass es zum Bezugspunkt für religióse Verehrung und 
Furcht wird? 

Diese Fragen bilden die Untersuchungsperspektive für den ersten Teil 
dieses letzten Kapitels, in dem die Weisen der Einbeziehung des Kults in 
die Kolonie und die Formen der sprachlichen Kommunikation des philo- 
sophischen Gottesbildes an die Bürger naher betrachtet werden. Der zweite 
Teil widmet sich mit der Ansprache an die Tragódiendichter einer Kernpassage 
der Nomoi. Die Frage, inwiefern die Verfassung der Nomoi dem athenischen 
Fremden zufolge die ‚schönste und beste‘ ist, wird in der Forschung äußert 
kontrovers diskutiert. Eine eingehende Analyse wird zeigen, dass bestehende 
poetologische und politische Deutungsansátze miteinander kompatibel und 
gleichermaßen gerechtigfertigt sind, sie jedoch den Gehalt dieser äußerst 
reichen Textstelle nicht ausschópfen. Die Beobachtung, dass die Ansprache 
eine ,Leben-als-Theater-Metaphorik zu instanziieren scheint, bildet in 3.3 
den Auftakt für eine Neuinterpretation, in deren Fokus die Feste zu Ehren der 
Götter — und mit ihnen der Chortanz - stehen. Ein abschließender Blick auf 
das zehnte Buch und die hier vermeintlich eingeführte ‚schlechte Allseele' 
wird den Bogen zurück zum Beginn der Studie schlagen. 


2 Elemente der Polis-Religion 


24 Die Allgegenwart des Kults 

Bereits Walter Burkert hat hervorgehoben, dass die Nomoi, obwohl es sich um 
einen utopischen Entwurf handele, ,das umfassendste und intensivste Bild der 
Polis-Religion“” präsentieren. In diesem ersten Anlauf gilt es, einige zentrale 


4 Ich beschränke mich hier auf diese oberflächliche Bestimmung des philosophischen Gottes- 
begriffs, da eine Untersuchung der ‚platonischen Theologie‘ in den Nomoi weit über die vor- 
liegende Fragestellung hinausgehen würde. Mir scheint jedoch, dass der Versuch von Bordt 
2006, die relevanten Passagen v.a. in Buch 4 und 10 einheitlich zu deuten und den voüç als 
philosophischen Gott zu erweisen, gelungen ist. Siehe für weitere Literatur Abschnitt 4 in 
diesem Kapitel. 

5 Burkert 2011: 498. Meine knappen Erláuterungen können nur einen kurzen Einblick in die 
Rolle von Kult und Religion in den Nomoi geben. Vgl. abgesehen von den älteren Studien von 
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Momente dieser ‚intensiven‘ Einbeziehung religiöser Praktik in der Reihen- 
folge ihres Erscheinens in den Nomoi zu identifizieren: erstens die Berück- 
sichtigung der Orakel bei der Stadtplanung und der Organisation der Feste, 
zweitens die Strafgesetzgebung sowie drittens die Wahl der Euthynen. 
Unmittelbar nachdem er die Zahl der Landlose auf 5040 beschränkt hat, 
wendet sich der Athener der Frage zu, welche Götter verehrt und wie die 
Heiligtümer in der Kolonie angeordnet werden sollen (738b8-dı): 


ovddels éntyetprjoet xtyety voOv Exwv doa Ex AcApdv Y, Awdwvng 1) map’ "Auun- 
vog Ñ TIVES ETELTAV zto2ottol Adyot OSH TIVAÇ TElTAVTES, PATUATWY YEVOME- 
vwv 1) emtmvotas Asxdelong ösöv, melcavtes dé Duolac teAetats cuppetntous 
nateornoavto eite xörö0ev emrywplous eit’ odv Tuppyvixdç eve Kumplag cite 
AM odev 60evoOv, nadıepwoav dé xoc ToloüTOLç Aöyolç qr uoc TE vol dydA uocat 
xol Bapods xot vous, TEUEVN TE TOUTWY EKĞGTOLÇ ETEMEVLTAV- TOUTWV VOMOĞETY 
TÖ OMIXPOTATOV ÂTLAVTAV o08&v XIVYTEOY (...). 


[S]o wird niemand, der Verstand besitzt, an dem zu riitteln wagen, was 
Weisungen aus Delphi oder Dodona oder von Ammon oder sonst irgend- 
welche alten Uberlieferungen angeraten haben, wie auch immer diese die 
Leute dazu überredet haben mögen, sei es dass Erscheinungen auftraten 
oder dass man sich auf göttliche Eingebung berief — sie überredeten 
sie jedenfalls, und so richtete man Opfer in Verbindung mit kultischen 
Feiern ein, sowohl landesübliche heimischen Ursprungs als auch 
tyrrhenische oder kyprische oder von sonst irgendwoher; ferner weihte 
man aufgrund solcher Überlieferungen Orakel, Götterbilder, Altäre und 
Tempel und grenzte für jedes dieser Heiligtümer einen geweihten Bezirk 
ab. Von diesem allen darf der Gesetzgeber auch nicht das Geringste ver- 
ândem [...]. 


Der Fremde aus Athen ist offensichtlich darum bemüht, den bestehenden 
und in die Kolonie mitgebrachten religiösen Kulten maximale Freiheit zu 
gewähren.® Dieselbe Einstellung wird er später auch in Bezug auf Priester und 


Reverdin 1945 und Goldschmidt 1949: 115-145 v.a. die äußerst systematische und ausführ- 
liche Darstellung bei Morrow 1960: 399-499. Von besonderem Interesse in Bezug auf Platons 
ambivalente Haltung zur Religion ist die kurze Abhandlung von Dodds 1951: 207-235, dem 
zufolge die Nomoi ,the first attempt to deal systematically with the problem of controlling 
religious belief* darstellen (219). Wenig hilfreich ist hingegen die Darstellung bei Schefer 
1996: 201-210. Siehe zudem Sharafat 1998: 132-171 und jetzt auch Noack 2020. 

6 Nilsson 1955 schließt daraus etwas naiv, dass „Platon die heiligen Sitten der Väter bewahrt 
wissen will" (629, vgl. auch 640 sowie 635 zum Strafrecht). Er ignoriert das Gefalle zwischen 
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Priesterinnen einnehmen, die ihr Amt in der Kolonie beibehalten, die VVahl 
neuer Priester und der Exegeten wird gar den Göttern selbst — dem Los bzw. 
dem Orakel — überlassen bleiben (759a1—e3). Der entschiedene Ton hinsicht- 
lich der Einbeziehung religiöser Orakelsprüche in die Gestaltung der Kolonie 
vvird hier fedoch auffallend kontrastiert durch die Indifferenz des Fremden mit 
Blick auf die jeweilige Quelle der göttlichen Weisungen, die Art ihrer Über- 
mittlung sovvie ihre kulturelle Herkunft. Sovvohl diese Gleichgültigkeit als 
auch der plötzliche Ubergang in einen narrativen Aorist erzeugen eine gewisse 
Distanz zwischen dem Standpunkt des Atheners und den Glaubensinhalten 
des Kults.7 Wichtig ist ihm allein, dass die Bürger der neuen Kolonie von der 
Gültigkeit der Weisungen bereits überzeugt und somit in ihrem Glauben 
geeint sind. Der soziale Nutzen religiöser Feiern wird deutlich hervorgehoben: 
Deren Ziel sei es, dass die Bürger beim Opfern Freundschaft schliefSen und 
miteinander vertraut und bekannt werden"? (739d7-e1). 

Noch zweimal wird der athenische Gast im Zusammenhang mit der Zahl der 
Landlose auf die Berücksichtigung des traditionellen Kults zurückkommen: In 
745b3-e6 präzisiert er, dass die von einer Ringmauer umgebene (xöx2ov nepi- 
B&Movro, b8) Akropolis ein Heiligtum der Hestia, des Zeus und der Athene 
beherbergen und dass die Bürger in zwólf Phylen eingeteilt werden sollen, 
denen je einer der zwólf Götter zuzuweisen sei. In 771a5-e1 heift es weiter, die 
Gesetzgebung müsse „beim Heiligen“ (àq' iepàv, a5-6) ansetzen, d.h. bei der 
zweifach durch zwólf teilbaren Zahl der Landparzellen: ,Jeden dieser Teile hat 
man sich als heilig zu denken, als Geschenk eines Gottes, da er den Monaten 
entspricht und dem Umlauf des Alls. Daher wird auch jede Stadt von einem 
angeborenen Gefühl dazu getrieben, diese Teilungen für heilig zu halten'? 
(b4—7). Wie bereits Piérart bemerkt hat, lásst sich aus dieser Beschreibung eine 
kreisförmige Anlage der Stadt Magnesia ablesen.!? Gemäß der räumlichen 
und sozialen Teilung der Stadt, heifst es weiter, seien Opferfeste abzuhalten, 
„erstens um die Huld der Götter und der göttlichen Mächte zu gewinnen, 


dem Athener und den Bürgern (und zudem die Differenz zwischen Autor und Figur). 
Kritischer Dodds 1951: 222-223 (Platon ,saw in Delphi a great conservative force", 223) und 
Morrow 1960: 410. 

7 Ahnlich Noack 2020: 80. 

giroppovOvtal te dAAHAous petà Ouct&v xot olxetövrot xol yvwpitwow. 

éxdatyy 87] THY potpav Stavoetabat xpsov de odav lepdv, Geod SApov, ETOLEWV Tots unalv xai 

TH Tod navtòç MEpLddw. Ötö xol Macav rëm Geet MEV TO GÜUYEUTOV lepoüv MÜTAÇ. 

io Vgl. Piérart 1974: 21-23 (mit einem Schaubild auf Seite 22). Siehe auch die knappen 
Erlâuterungen bei Schópsdau 2003: 336-338. Die kreisförmige Anlage der Stadt wird 
außer in 745b8 (oben zitiert) wortwörtlich (¿v xöxAw) erwähnt in 746a7, 778c5, 848es, vgl. 
760dı. 
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sodann wegen der gegenseitigen Freundschaft und Bekanntschaft 1...) und 
überhaupt um des ganzen Zusammenlebens willen“! (d6—e1). 

Mit der Einteilung der Bevölkerung in zwölf Phylen hebt sich die Kolonie 
von den zehn Phylen Athens ab.!? Die räumliche und die gesellschaftliche 
Untergliederung der Stadt erfolgt auf zwei religiósen Fundamenten, die zu 
vollstándiger Deckungsgleichheit gebracht werden: Mythos und Kosmo- 
logie. Zudem stehen die Unterteilungen in einem mathematischen Verhalt- 
nis zueinander. Wieder fallt der übergeordnete Standpunkt des Atheners ins 
Auge: Er bestimmt, was „für heilig zu halten“ (diavoeiodaı xpewv we odaav İepdv) 
ist und benennt explizit die Bedeutung des angeborenen (cükpvrov) religiösen 
Empfindens für die Akzeptanz der politischen Grundordnung seitens der 
Bürger. 

Auch für die Organisation der Feste — deren konkrete Gestaltung der Gast, 
wie in Kapitel vı (Abschnitt 4.3) hervorgehoben, den ‚zweiten Gesetzgebern' 
überlässt — besteht er auf einer Einbeziehung der Orakel! (828a1—5): 


TOÜTC)V Ey £xópev& Eotıv Tüğocğot pöv xol vonodernonada Eopräg ETÀ TÖv 
&x AeAgöv pavtetdy, aitives Duolot xol Beo olorıcıw &pewov xod Xov Bvovon 


Tİ) möreı yiyvowt’ dv-mdte Öz xol möcaı TOV dip öv, oyeðòv tows ńuéTEpov dv 
yopoğerefv tvid y xöröv ely. 


Daran anschließend müssen wir Feste anordnen und sie gesetzlich regeln, 
und zwar mit Hilfe der Orakelsprüche aus Delphi, die uns angeben, 
welche Opfer und welchen Góttern zu opfern für die Stadt besser und 
vorteilhafter ist. Wann diese aber darzubringen sind und wie grof$ deren 
Anzahl sein soll, dies gesetzlich zu regeln, wird vielleicht unsere Aufgabe 
sein, wenigstens für einige von ihnen. 


Wenn der Athener im Anschluss zunächst vorschlagt, dreihundertfünfund- 
sechzig Feste anzusetzen, so ist dies vor allem als ein deutlicher Hinweis auf 
die Bedeutung zu verstehen, die er den religiösen Feiern zuspricht.!* Gleich 


11  OcÓv Möv Öl) MEATOV xApırog Evexa xol TV nepi Özöüç, Ögüregov BE YUÖV AÜTÜV obcetótvytóc TE 
népi xol Yuwpicews NANAY (...) xot OUIAlag Evexa "doe, 

12 Vgl. Morrow 1960: 435. 

13 Vl. auch bereits 804a5-bı. 

14 Thukydides erwähnt in Perikles’ Gefallenenrede ebenfalls tägliche Feste: Koi uv xoi 
TÖV Tove TAEİTTAÇ Avanaddas TH yvayın Eropiodueda, Gréit pév ye xoi Ovalaıç enoios 
voullovreg, (Blog 8& xataoxevats eonpeneow, öv xa? Auëpon 1) vepbiç vö Aunmpov ExmAHo- 
cet (Th. 2.38.1-2). Zu den Festen als ‚Erholung von den Mühen‘ s.u., 3.3. Vgl. für weitere 
Parallelen der Nomoi zur Gefallenenrede Prauscello 2014: 73-101. 
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darauf werden „zwölf Feste für die zwölf Götter“ verkündet, „nach denen jede 
Phyle jeweils benannt ist“ (828b7—c2). Die Organisation anderer Feste über 
diese zwólf hinaus, auch für Frauen, wird nur angedeutet. Durch die monat- 
liche Folge der Feste ist das Leben in der Kolonie nun nicht allein gesellschaft- 
lich und räumlich, sondern auch zeitlich durch den Kult strukturiert.1” 
Überraschenderweise ist jedoch der nicht-olympische Pluton der einzige 
namentlich bezeichnete der zwólf Gótter, nach denen die Phylen benannt 
und denen zu Ehren die zwólf Hauptfeste begangen werden sollen. Einerseits 
sind damit die zwölf Götter nicht mehr einwandfrei identifizierbar - mit dem 
Effekt, dass der Akzent von den individuellen Góttern auf die mathematisch- 
kosmologische Zwólfzahl verschoben wird. Auf der anderen Seite ist die Ein- 
beziehung Plutons eine der wenigen konkreten Vorgaben. Sie zielt auf die 
kultische Integration des Todes. Zur inhaltlichen Gestaltung der Feste gehóren 
Opfer, Prozessionen und Festzüge (796c4-dı) sowie musische und athletische 
Wettkämpfe, die teilweise das Ausmaß von Kriegsübungen annehmen (796dı— 
4, 829b7-835b4).17 

Nun zum zweiten Punkt: Die Verknüpfung von Religion und 
Strafgesetzgebung!® wird bereits im ersten Teil der Ansprache an die Siedler 
evoziert (die im nächsten Abschnitt Thema sein wird), wenn Dike als „ständige 
Begleiterin“ des Gottes bezeichnet wird, die „diejenigen, die hinter dem Gesetz 
zurückbleiben“ bestrafe (7ı6az—3/9). Sie wird ferner auch räumlich in der 
Platzierung der Gerichtsgebáude neben den Tempeln zum Ausdruck gebracht, 
„teils weil es dabei um ebenso heilige Dinge geht, teils weil es die Wohnsitze 
von ebenso heiligen Göttern sind“? (778c8-dı). Strafen werden dabei nicht 
nur durch religióse Reinigungen und den Ausschluss vom Kult begleitet. In 
mehreren Fallen liegt vielmehr eine ,Dopplung von sakraler und profaner 


i5 öÖoğexot öv £oprdç civar tots SwSexar Ocotc, öv dv Y) EVAN Exchoty £novupog 1) (...). 

16 Dies entspricht der historischen Praxis: ,Because of their periodic celebration on 
fixed days, festivals had an intrinsic connection with the calendars of the Greek cities" 
(Chaniotis 20n: 12). Auch O'Meara 2012 hebt die religiós und kosmologisch gegründete 
räumliche und zeitliche Struktur der Kolonie hervor (106-108, 110). Die Polis-Religion der 
Nomoi sei ,gelebte, leibhaft gewordene Mathematik" (113). 

17  Implizit bedeutet dies eine Unterordnung des kriegerischen Kontextes unter den fried- 
lichen, siehe auch 803d2-e4. Vgl. zum Ablauf griechischer Feste und zur Rolle von 
Agonen Chaniotis 2011: 21-43. 

18 Notwendig ist eine Strafgesetzgebung, stellt der Athener zu Anfang des neunten Buches 
fest, überhaupt nur deshalb, weil es sich um Gesetze für Menschen und nicht für Gótter- 
söhne handele (853c3-d3). 

19 TÖ OE del covererot Ölen xv droAewtoyévovy Tod Belov vóptou TIUWpöG. 

20 Tü MEV WC Oolwy népi, TÂ DE xol TOLOUTWY Üzöv ISpbmortar. 
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Strafe' vor.?! Dies lâsst sich am besten anhand der Strafgesetzgebung für das 
schlimmste Vergehen gegen Menschen demonstrieren: vorsützliche Tötung. 
Dem Gesetz wird eine Vorrede (7pooıyi&) vorausgeschickt, als deren Quelle der 
Athener die Mysterien angibt (870d7—871a1): 


(...) TO TÖV Totoüroy do (Öbeyv, scil.) £v “Atdov ylyveodaı, xod TTdAıv dpıxo- 
pövotç özüpo dvayxolov civar THY KATA gedon Sixyy éxtetoat, Thy Tod nadövrog 
dep MÜTÖÇ ESpacev, br’ Mov TOLMÜTY polipa TeAevTHa! Töv tote Blov. merĝo- 
Leva Lev 87) xol mövroç qoBoupévo EĞ adtob TOÜ mpootuíou thy ToLMÜTYV 8boqy 
ovdev Set TÖV ETTİ TOUT VÖMOV ÜLVEİV. 


[...] dass nämlich die Vergeltung für derartige Taten im Hades statt- 
finde und dass sie, wenn sie wieder hierher zurückkehren, zvvangsl3ufig 
die naturgemäße Strafe erleiden müssen, die darin bestehe, dass einer 
selber erleidet, was er getan hat, und von der Hand eines anderen durch 
ein ahnliches Schicksal sein neues Leben endet. Wer sich davon über- 
zeugen lässt und schon aufgrund der bloßen Vorrede eine solche Strafe 
von ganzem Herzen fürchtet, für den brauchen wir das darauffolgende 
Gesetz nicht anzustimmen. 


Die Vorrede droht parallel zur gesetzlichen Strafverfolgung eine Bestrafung im 
Jenseits sowie eine auf der Seelenwanderungslehre und dem Talion beruhende 
Vergeltung im Diesseits an.?? Auch wer einen Mörder nicht gerichtlich verfolgt, 
zieht einerseits die ,Befleckung und Feindschaft der Götter“ auf sich, da ,der 
Fluch des Gesetzes den Gótterspruch auf ihn lenkt“?3 (871b3—5), und anderer- 
seits die gerichtliche Strafverfolgung. Viel stárker als die profane Regelung 
kann die Androhung der sakralen Strafe auf die Furcht vor der übermensch- 
lichen und unausweichlichen Vergeltung bauen. 

Hier zeigt sich deutlich die parallele Funktionsweise religióser Gefühle zur 
Scham: Bei beiden liegt der Akzent darauf, schlechte Handlungen von vorne 
herein zu verhindern. Aus diesem Grund wird die sakrale Strafe in Form eines 
Prooimions geäußert. Doch es kommt noch etwas hinzu: Im Kontext des 
Mordes an engen Verwandten greift der Athener kurz darauf noch einmal auf 
dieselbe „Sage oder Lehre oder wie man sie sonst nennen soll?^ (872e1) zurück. 


21 Ich übernehme diesen Ausdruck von Schópsdau 2011: 216 ad 842e6-843b6. 

22  VglSchópsdau 2011: 325 ad 869e10-870d4 und 335 ad 872e3-87323. 

23 “7pörov Löv TO piapa elc aDTOV xol THY TAY Dein ÉyOpotv dExoLTo, wç Y) TOD vökov dd THY OUNY 
TIPOTPETETAL. 

24 ` Vüfoc Hj Adyos, 1) Ört xpi) mpocayopedeiv adTov. 
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Dieses Mal dient die Bezugnahme auf die ,wachsame Dike als Rächerin des 
verwandten Blutes'?5 (872e2—3) nicht allein dazu, bei den Bürgern ,Furcht vor 
derartigen Strafen seitens der Götter“?6 (873a3-4) auszulösen, sondern auch 
zur Legitimation der profanen Strafe: der Todesstrafe. Denn Dike selbst ver- 
fahre nach diesem Gesetz (872e3). 

Drittens und letztens wird der Kult auch bei wichtigen Wahlen in der Kolonie 
nachdriicklich einbezogen. Dies betrifft insbesondere die Gesetzeswachter und 
die Euthynen. Die Wahl Ersterer soll in dem Heiligtum vorgenommen werden, 
das die Stadt unabhàngig von den Vorgaben des athenischen Fremden zum 
ehrwürdigsten erhebt (753a7-d6). Die Wahl der Euthynen (deren Aufgabe in 
der Beurteilung der scheidenden Beamten besteht) findet jâhrlich im Beisein 
der gesamten Stadt im heiligen Bezirk des Helios und des Apollon?’ statt. Nach 
Abschluss des komplexen Wahlverfahrens wird allen verkündet, dass die Stadt 
der Magneten, die nach dem Willen der Gottheit erneut der Rettung teilhaftig 
wurde“? (946b5-6), Helios und Apollon ihre drei besten Manner prásentiere 
und weihe. Während ihrer Amtszeit sind die Euthynen Priester des Apollon 
und des Helios und wohnen im heiligen Bezirk dieser Gótter. Die hóchste 
politische Auszeichnung Magnesias — das Amt des Euthynen - ist somit unauf- 
lóslich mit der hóchsten sakralen Auszeichnung verknüpft. Auch hier liefert 
die Sakralitât des Amtes die Legitimation für seine profane Funktion. 

Wie die drei Aspekte der Berücksichtigung der Orakel bei der Stadtplanung 
und der Organisation der Feste, weiter der Strafgesetzgebung sowie auch der 


25 ` Or ovyyevöv aivdtwv Tiuwpds Bien Ertioxonog. 

26 Der ganze Satz lautet: tadta dr, mapa Özöv Lev Tiva oBotpevov tà TIuwplas elpyeodaı yon 
TAS TOLAUTAS. 

27 Der Kult des Helios und des Apollon hat in Magnesia einen besonderen Stellenwert, vgl. 
Morrow 1960: 417-418. Reverdin 1945 bezeichnet die Nomoi-Stadt gar als „cite apollinienne“ 
(103). Ob es sich bei Apollon und Helios lediglich um eine Kultgemeinschaft handelt (so 
Morrow 1960: 447 und Schópsdau 2011: 538 ad 945e6) oder ob auch die implizite Gleich- 
setzung nahegelegt ist (so Burkert 2011: 496-497), ist umstritten. Eine Engführung beider 
Gótter erfolgt jedoch auch schon in der Anspielung auf Apollon im Sonnengleichnis der 
Politeia (R. sogcı). Für Schefer 1996 sind die Gótter daher auch in den Nomoi ,letztlich nur 
Manifestationen des einen philosophischen Gottes: der Idee des Guten“ (209) — was sich 
allerdings am Text nicht zeigen lâsst. Dodds 1951 zufolge bedeutet die Kultgemeinschaft 
„the union of old and new, Apollo standing for the traditionalism of the masses, and 
Helios for the new 'natural religion of the philosophers" (221). In der Tat exemplifiziert die 
Überlagerung der Gótter die auch bei der Stadtplanung zu beobachtende Kombination 
mythischer und kosmologischer Gottesvorstellungen; allerdings ist das philosophische 
Gottesverstándnis der Nomoi nicht naturalistisch, sondern an die Tugend gebunden. 
Noack 2020 vertritt gegen die herrschende Forschermeinung, dass dem Apollon-Helios- 
Kult keine besondere Relevanz zukomme (50, 62, 100). 

28 örnoyyvifroy ý xoà Ögöv naAıv Tuxodca dwmplaç TOAIC. 
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VVahl der Euthynen deutlich vor Augen geführt haben, sind die Bürger der 
Kolonie von einer alle gesellsehaftlichen und politisehen Ebenen des Lebens 
durchdringenden Allgegenvvart des Kults umgeben. Es entsteht, mit Dodds zu 
sprechen, der Eindruck einer ,intimate union of religious and civic life at all 
levels“.29 Der Athener baut auf die Macht der Tradition und der Gottesfurcht, 
kaum ein Kult wird ausdrücklich abgewiesen (mit Ausnahme des bakchischen, 
815c2-7). Kult, Kosmologie und Gesetzgebung werden möglichst zur Deckung 
gebracht. 


2.2 Die kommunikative Verankerung des philosophischen Gottesbildes 
Einige der im vorigen Abschnitt besprochenen Aspekte, etwa die kreisförmige 
und mathematisch-kosmologische Stadtplanung oder das Strafrecht, sind 
bereits indirekte VVeisen der Kommunikation eines philosophisch gegründeten 
Gottesbildes an die Bürger, die bestehende Kulte und volkstümliche religiöse 
Vorstellungen geschickt integriert und sich so die Überzeugungskraft religiöser 
Gefühle sichert. Diese werden ergänzt durch Formen der direkten sprachlichen 
Vermittlung, die es nun in einem zvveiten Schritt zu untersuchen gilt. VVie 
sich zeigen vvird, ist damit zugleich nach der Verknüpfung von Religion und 
Erziehung in Magnesia gefragt. Drei Stellen sind in diesem Kontext zentral: 
der Beginn der Ansprache an die Siedler (715e7-718a6), die Vorgaben für die 
Gesänge (797d8-802a5) und der Astronomieunterricht (820e8-822d4). 

,Ihr Manner [...], der Gott, der, wie auch der alte Spruch sagt, Anfang 
und Ende und Mitte von allem, was ist, in Händen hat, erreicht sein Ziel auf 
geradem Wege, indem er seiner Natur gemäß im Kreise geht“30 (715e7—716a2). 
Dies sind die ersten Worte, die der Athener direkt an die Gruppe der ersten 
Siedlergeneration richtet, die er vor seinem geistigen Auge versammelt sieht. 
Die Ansprache, die im fünften Buch durch das bereits diskutierte?! Prooimion 


29 ` Dodds 1951: 219. 

30 ` Auëpec (...), ó ev ön Oeóc, Wome xai ó mootóc Aöyoç, doy TE Kal TEAEUTNV xol META TÖv 
Övrov ördvrov Exwv, sö0siq Trepalveı KATA Pda nepımopzvöuevoc. Der Scholiast identifiziert 
den Beginn der Ansprache als orphisch (siehe ad 715e). Vel. zur Ansprache an die Siedler 
insb. Bordt 2006: 173-187 (zum philosophischen Gottesbegriff der Ansprache) und Noack 
2020: 33-53, dessen These, dass die Ansprache einen kulturellen Rahmen für die Gesetz- 
gebung schaffe, von dem die ‚Volksreligion‘ (nur) einen Teil darstelle, in Bezug auf die 
Ansprache selbst gewiss zustimmungswürdig ist. Doch scheint mir, dass die Rolle von 
Kult und religiósen Gefühlen von der Stadtplanung über die politische Ordnung bis zur 
Erziehung doch größer ist als von Noack angenommen. Siehe außerdem die umfang- 
reichen Erláuterungen von Schópsdau 2003: 204-212, weiterhin Bordt 2013: 210—216 und 
Quarch 2016: 180-187. 

31 Vgl Kap.111.3.4 und v.2.3. 
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fortgesetzt wird, zeichnet „in feierlichem Ton“? das Bild einer Kosmos, 
Polis und Individuum beherrschenden göttlichen Ordnung. Worauf ein ver- 
stândiger Mann, der glücklich werden will, bedacht sein müsse, sei, zu denen 
zu gehören, die dem Gott folgen (716a3-4, b8-9). Auf die rhetorische Frage 
hin, welche Handlung (npä&ıs) denn dem Gott „lieb und folgsam" (giàn xoi 
öxöXovğoç, cı) sei, zieht der athenische Gast einen weiteren ‚alten Spruch‘ 
hinzu: „dass nämlich dem Gleichen, wenn es maßvoll ist, das Gleiche lieb ist“33 
(c2-3). Er fährt fort: „Der Gott dürfte nun für uns am ehesten das Maß aller 
Dinge sein'?^ (c4-5). Mit dieser Formulierung wendet sich der Athener nicht 
nur gegen die gegenteilige sophistische Auffassung, sondern er formuliert 
darin implizit zugleich erstens einen (mythischen) Herrschaftsanspruchs 
der Gottheit, suggeriert darüber hinaus eine Verknüpfung des Gottesbegriffs 
mit der mathematisch-kosmischen Ordnung und vollzieht drittens eine Art 
ethische ‚Charakterisierung‘ des Gottes, da dieser selbst als maßvoll vorgestellt 
wird. Die logische Schlussfolgerung daraus liegt auf der Hand: ,Wer also einem 
solchen Wesen lieb und teuer werden will, der muss nach Kräften möglichst 
auch selbst zu einem solchen werden, und so ist nach diesem Grundsatz der 
Mäßige unter uns dem Gott lieb, denn er ist ihm ahnlich“55 (c6-d2). 

In der Begrüßungsansprache an die Siedler der neuen Kolonie setzt sich 
somit deutlich die bereits beobachtete Tendenz fort, verschiedene Gottes- 
vorstellungen zur Deckung zu bringen. Sie erweist sich außerdem als 
zentraler kommunikativer Akt hinsichtlich der Prágung eines an der Tugend 
orientierten Gottesbildes, der durch den feierlichen Ton der Rede noch ver- 
stärkt wird. In einer âhnlich zirkulâren Verknüpfung wie beim Ehrbegriff (vgl. 
Kap. V.2.3) wird die erstrebte Zuneigung des Gottes an die eigene moralische 
Besserung gebunden. Diese wird ihrerseits als Dienst am Gott und als 
Angleichung an Gott (ó6poícctc 0:9) gefasst.36 Die Argumentation wirkt hier 
in beide Richtungen: Sie motiviert die Bürger zur Tugend und verleiht 


32 ` Schópsdau 2003: 204. 

33 ÖTLTÖ pev Opolw TO ÖMOLOV Övrt peTpiw PlAov dy ely. 

34 öy) Deéc HİV navrwv Xeyirov pétpov dv ely uarıcre. Die Formulierung richtet sich gegen 
den Homo-Mensura-Satz des Protagoras (Protag. DK 80 Bı), siehe Pl. Tht. 15168-1524. 
Vgl. zur Bedeutung und inneren Spannung des Begriffs gottgeliebt' (deopıAng) bei Platon 
Szlezák 2010. 

35 TÖV ODV TH ToloüTW "po yevnoópevov, eis Gövüyüy Be MALTA xal GÜTÖV ToLodtov dva- 
yxottov ylyveodaı, xot xorTd vöürov öy) Tov Adyov ó piv THPOWY NUdV Deg ioc, ökotoç YAP. 

36 Vgl. zum zentralen platonischen Topos der Auotuoe Bew Lg. 766a3, 818c3-4; R. 500d1-3, 
613a7-bı; Tht. 176b1 sowie die Beitráge von Sedley 1999, Armstrong 2004 und Lavecchia 
2006 (insb. 158—79 zu den Nomoi). Noack 2020: 18, 41-45 stellt in Frage — mit Recht, wie 
mir scheint —, ob das Konzept hier wirklich analog zu seiner Bedeutung in früheren 
Dialogen zu verstehen oder nicht vielmehr abgeschwächt ist. 
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gleichzeitig der fiir den politischen Entwurf so wichtigen cwppocüw, (Mafigung) 
eine religiöse Fundierung. In einer Passage, die uns in Bezug auf die Ansprache 
an die Tragiker noch beschäftigen wird, gründet der Gast aus Athen schließlich 
alle kultische Praxis der Stadt auf dieses Gottesbild: Für einen guten Menschen 
sei das Opfern und der Umgang mit den Góttern in Gebeten und durch Weih- 
geschenke das schónste, beste und wirksamste Mittel zu einem glücklichen 
Leben (716d4-eı). 

Die hier angesprochene kultische Praxis erhált im siebten Buch hinsicht- 
lich der gesetzlichen Vorgaben für Gesánge eine zentrale inhaltliche Regelung. 
Den Ausgangspunkt bildet dabei die Frage, wie in einer neu gegründeten 
Kolonie ein Zustand hergestellt werden kann, als ob die Gesetze seit eh und 
je gelten. Denn solche Gesetze „verehrt FosŞerotl die ganze Seele und scheut 
sich [poßeitaı], etwas an dem jeweils Bestehenden zu ändern“? (798b3-4). 
Die Methode der Ägypter — vom Athener als ‚Kunstgriff‘ (rexvn, 799a2) 
angepriesen —, bestehe darin, ,dass man jeden Tanz und alle Lieder für heilig 
erklârt“ und die einzelnen Gesánge jeweils einem der Gëtter und der übrigen 
Mächte (weiht|“. Zuwiderhandelnde sollen im Einklang mit dem heiligen 
Recht und dem Gesetz durch die Mithilfe von Priestern und Gesetzeswachtern 
vom Opfer ausgeschlossen und des Religionsfrevels (doeßeıx) beschuldigt 
werden (799a4-b7°®). 

Leicht kann in dieser einleitenden Aussage des athenischen Fremden der- 
selbe psychische Mechanismus ausgemacht werden wie zuvor in Bezug auf 
die Scham und die Strafgesetzgebung (siehe Kap. v.2.2 und oben, 2.1). Dass 
er die Heiligung der Gesänge als téyvy bezeichnet, stellt sogar eine direkte 
Entsprechung zur Regelung des Sexuallebens dar, wo der Einsatz der oyun 
(Gótterspruch oder óffentliche Meinung) mit demselben Begriff betitelt wird 
(837e9-83923). Die Verehrung der Gesetze und die religióse Ehrfurcht vor dem 
Heiligen werden ausgehend von den beiden Verben oeßonaı und qoğoükot 
strukturell analog geführt. Was der Athener intendiert, ist eine Verschmelzung 
beider Bereiche: Die Gesetze sollen zum Gegenstand religióser Verehrung 
werden und umgekehrt die religióse Handlung zum Anlass der Darbietung 
gesetzesgemäßer Gesänge. Der Gottesdienst ist zugleich ein Dienst an den 
Gesetzen, wührend das Übertreten gesetzlicher Vorgaben einem religiósen 
Frevel gleichkommt (der seinerseits ein gesetzlicher Anklagepunkt ist). 


37 değETOL xol poetra máca 1) ux) Tó Ti xıvelv TOY TOTE KADETTOTWV. 
38 = TOU koftepéioat Maca LEV dpynaw, NAVTA dé LEAY ..., xoOtepoOv EKM TAÇ TAÇ pödiç EXdOTOIS TÖV 
ded xol TAY IMWV ..., OTIwWS... xol KATA VÖMOV. 
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Auf der Grundlage dieser Einführung des Sujets ervveisen sich die 
anschließend festgelegten drei?? Mustervorgaben (éxpoyeio, Tümol) für 
die Gesänge als stärker durch einen religiösen Diskurs geprägt, als bisher 
bemerkt worden ist. Gesetzmäßige Lieder müssen erstens „Worte von guter 
Vorbedeutung* (edpnuie, 800e11) enthalten, müssen zweitens Gebete zu den 
Göttern sein, denen jeweils geopfert wird,^? und dürfen drittens nicht von den 
Normen (vöyıya, 801c8) der Stadt, d.h. den geltenden philosophischen Werten 
des Gerechten, Schönen und Guten, abweichen. Die Gesänge der Kolonie 
beschränken sich somit auf Götterhymnen sowie Loblieder auf Verstorbene, 
die sich in ihrem Leben durch besondere Tugend ausgezeichnet haben. Dabei 
fällt nun auf, dass der Athener diese Modelle mit Blick auf eine konkrete Bei- 
spielsituation entwirft: Ein privates Opfer wird durch die blasphemischen 
Äußerungen eines Familienmitglieds gestört. Diese (kleine) Situation führt 
er sodann parallel mit dem Ablauf einer (großen) öffentlichen Opferhand- 
lung, die „bei uns zulande“ (&v totvuv tots nap’ Yiv Törcotç, 800c5) der Regel ent- 
spreche (c7-d5): 


8nyoola yap Tiva Buolav ötav dpxn tig Woy, peta tadta Xopöç ody eic AM 
TANG xopöv Huet, xol atdvtes où nöppw TAV Bwyd dc rap’ adTOvS EVİOTE, 
m&cav Pracpylav rëm İepöv xorroryéoucty, pYuoct TE xal PLOLois xol yowde- 
OTATAIÇ dpLoviats gUVTElvoVTES TAÇ TAV AKPOMEVWV iude, xol öç dv Saxpd- 
gat uda THY Déoooau napaxpiina Tomy TdALv, OÜTOÇ TA VIKHTHPLA pépet. 


Sobald namlich irgendeine Behörde ein öffentliches Opfer dargebracht 
hat, so erscheint danach nicht ein Chor, sondern eine ganze Menge von 
Chören, und nachdem sie nicht etwa fern von den Altüren, sondern 
manchmal unmittelbar neben ihnen Aufstellung genommen haben, 
überschütten sie die heilige Handlung mit jeder denkbaren Lästerung 
und schnüren den Zuhórern mit Worten und Rhythmen und den 
klagendsten Harmonien das Herz zusammen, und wer die Stadt gleich 


39  Schópsdau 2003: 537 unterscheidet ganze sieben Regeln. Männlein-Robert 2013: 126 
identifiziert vier Gesetze, da sie die Loblieder für verstorbene verdienstvolle Bürger 
separat auflistet. Ich halte mich an die Nummerierung im Text (np&tov, 800e9; özürpepoç, 
801a5; Totroç, a8 und d7). Die Ehrung verstorbener Bürger durch Gesänge stellt dann einen 
Nachklapp zum dritten Gesetz der Ehrung von Góttern und Helden dar. Zum bei Platon 
seltenen Begriff éxuayetov vgl. Mouze 2005: 291-293; zum Begriff rüroç, der v.a. in der 
Politeia im Kontext der korrekten Darstellung der Götter in der Dichtung gebraucht wird, 
vgl. Mannlein-Robert 2010 und 2022. 

40 Vgl zu den sprachlichen Schwierigkeiten des zweiten Gesetzes überzeugend Folch 2015: 
162-163. 
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nach dem Opfer am meisten zu Tränen rührt, der trägt den Siegespreis 
davon. 


Diese Bezugnahme des Fremden auf gângige Praktiken in seiner Heimat- 
stadt scheint eine Anspielung nicht nur auf die Agone von Dithyramben- 
Chören, sondern vor allem auf die tragische Musik, d.h. auf die Aufführung 
von Tragödien, zu beinhalten.^! Doch diese Kritik wird nicht abstrakt, sondern 
in Analogie zu einer religiösen Kernsituation bewertet, in deren Zentrum das 
Opfer und die Kommunikation an die Götter steht. Ein aufgeführtes Klagelied 
(cixToç, 800d7)* — auch etwa innerhalb eines Dramas — erscheint so als direkt 
an die Götter gerichtete Klage: als Blasphemie. Alle Dichtung und musische 
Darbietung vvird in der Argumentation des Atheners als eine Opferhandlung 
dargestellt — mit der Konsequenz, dass sie sich als inhaltlich vollkommen vom 
philosophisechen Gottesbild abhangig ervveist. Diese Optik bildet die Grund- 
lage für die gesetzlichen Vorgaben. Das an die Tugend geknüpfte Gottesbild 
wird somit in den Gesângen mit transportiert: Vordergründig sind sie die 
zentrale Form der Kommunikation an die Götter, aber zugleich, hintergründig, 
auch eine Form der Selbstkommunikation des Gottesbildes an die singenden 
Bürger. Diese wichtige Dopplung wird sich im nachsten Abschnitt erneut und 
noch klarer zeigen. 

Die letzte relevante Passage bedarf nur einer kurzen Erlâuterung. Dass 
auch die Mathematik und die Astronomie aus einer religiösen Perspektive 
besprochen werden, entspricht ihrer sakralen Bedeutung in der gesellschaft- 
lichen, râumlichen und zeitlichen Gestaltung der Stadt. In Bezug auf die 
Kosmologie weist der athenische Fremde die Auffassung zurück, der gemäß 
die Erforschung des Weltalls nicht fromm (otov) ist: ,fVVlenn jemand irgend- 
eine Erkenntnis für schon und wahr und der Stadt zutrâglich und dem Gott 
durchaus vvohlgefallig halt, so ist es doch auf keine Weise mehr móglich, sie 


41 So auch Schöpsdau 2003: 538 ad 800b7-801a4, Meyer 2011: 392 und Prauscello 2004: 184. 
Prauscello hebt in ihrer präzisen Analyse der Stelle (182-191) hervor, dass der Athener „an 
excessive 'aural' expression of grief, and even more particularly, the musical expression 
of grief involving citizens as performers" (187, Herv. i. O.) vermeiden will. Zur bereits von 
Goldschmidt 1948: 31-32 bemerkten Reduktion der Tragódie auf ihre Gesánge und Chóre 
s.u. 3.1. 

42 Der Begriff oîxtoç wird in R. 387dı synonym zum Ausdruck 9pfvoç (e10) benutzt (im 
Kontext der falschen Darstellung von Góttern und Heroen). Auch diese Begrifflichkeit 
weist also darauf hin, dass im Fokus der Kritik tragische Klagelieder stehen. Der 0pfjvoc 
wird seinerseits in den Nomoi in 700b3 als die den Hymnen (definiert als Gebete an die 
Gótter) entgegengesetzte Gattung eingeführt, was sich auch auf die gegenwártige Passage 
projizieren lásst. 
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nicht auszusprechen'^? (821a8—b2). Seine Besorgnis gilt der falschen Auf- 
fassung, dass den ,Gótter[n] am Himmel“ (Oev t&v xat’ odpavdv, c7) ein 
unregelmäßiger Lauf ihrer Bahnen nachgesagt würde. Die Astronomie wird 
hier deshalb als Lehrfach eingeführt, damit die Bürger über die Himmelsgötter 
„keine lásterlichen, sondern nur fromme Worte äußern, wenn sie opfern und 
sie in Gebeten in Ehrfurcht anrufen'^^ (d2—4). Dass Sterne und Planeten 
Gótter sind, ist der gemeinsame Ausgangspunkt des Atheners und seiner 
Gesprächspartner, deren Reaktionen hier den mangelhaften Wissensstand 
eines durchschnittlichen Bürgers vorführen.*° Wenn somit im Astronomie- 
unterricht eine (freilich hier nicht ausgeführte) Erklärung gegeben wird, die 
die beobachtbaren Planetenbewegungen als regelmäßig erweist, bewirkt dies 
bei den Bürgern eine konfliktfreie Assoziation ihrer bestehenden Gottesvor- 
stellung mit Regelmäßigkeit und Ordnung. Wie sich noch zeigen wird, stellt 
diese Passage, in welcher der Fremde zugleich seine Gesprächspartner erzieht, 
eine wichtige Voraussetzung für die Argumentation in Nomoi 10 dar. Dass 
die Astronomie als letztes Lehrfach besprochen wird, entspricht schließlich 
ihrem Stellenwert im Timaios: Hier heißt es, die Erforschung der Himmels- 
bewegungen, auch bezeichnet als „Chortanz“ (xopeia, Ti. qoca) der sichtbaren 
Götter, habe die Philosophie hervorgebracht (47a6-bı). 


43 vö BE £retödy clc TI xo2öv TE oin xai dAndes uuo elvot xod zéie ouupépov xod TA 0:9 
navranacı pirov, ovdevi dn todnw Suvatdv otw Ett ki) ppåčew. 

44 ui ŞAcooyuetv nepi adtd, eor uetv öz dei OLovtdc TE xal Ev eat ebyouevoug s0ce$ aç. Vel. 
auch 822c4—5: ov uv o08& OzopUeç ye, bevöf) phun Y] uv xatà dev duvodvtwv. 

45 Die Sterne werden bereits in 809c7-8 vom Athener als Götter bezeichnet; in 886a2-5 
leitet Kleinias aus dieser für „alle Griechen und Barbaren“ (7dvTeç "EXujvéc te xoi Bdp- 
Bapoı) selbstverstándlichen Tatsache die Existenz der Götter ab. In der vorliegenden 
Passage demonstriert Kleinias seine mangelnde Kenntnis, indem er zwischen Morgen- 
und Abendstern unterscheidet (821c1-5). Auch der Athener macht deutlich, dass er 
noch nicht lange von der Regelmäßigkeit der Planetenbewegungen weiß (e3-4) — was 
an Sokrates” Auffassung in der Politeia erinnert (R. 530a4-c8). Für ausführliche Uber- 
legungen zur möglichen Bezugnahme auf das astronomische Modell des Eudoxos von 
Knidos vgl. Schópsdau 2003: 617-623 ad 820e8—822d1. Bordt 2006: 229 bemerkt richtig, 
dass das Verháltnis zwischen Gestirngóttern und Olympischen Góttern in den Nomoi 
letztlich unbestimmt bleibt; siehe auch 179-180 und 231. Der Volksglaube, dass Sterne 
und Planeten Götter sind (vgl. Ap. 26dı-9, Cra. 397c7-d8), ist nicht mit einem philo- 
sophischen Gottesbild zu identifizieren, wie es im Timaios in Gestalt der Allseele und 
auch in Nomoi 10 in Form des alle Himmelsbewegungen leitenden voüç entwickelt wird 
(dazu s.u. Abschnitt 4). Er bildet jedoch eine so wichtige Basis, dass in Nomoi 10 auf eine 
Differenzierung verzichtet wird (898e8-899b9). Ahnlich Morrow 1960: 445-448, Bordt 
2013: 211-212 und O'Meara 2012: 110. Die Darstellung bei Nilsson 1955: 839-843 scheint mir 
verfehlt. Zur religiósen Bedeutung der Astronomie in den Nomoi siehe auch Münnlein- 
Robert 2021b: 208-212. 
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Beide Passagen aus Buch 7 konkretisieren und illustrieren auf eindrück- 
liche Weise die Vorgaben des großen Prooimions und die angestrebte Melange 
philosophischer Tugendvverte mit traditionellen religiösen Praktiken: Der 
philosophische, an die Tugend geknüpfte Gottesbegriff der Nomoi wird in 
Magnesia gleichsam ,kultisch ausgelebt‘. Die staatliche Erziehung der Bürger 
zur Tugend ist zugleich ein Dienst an und eine Huldigung der Gótter; Kult und 
Erziehung sind gewissermaßen identische Praktiken.46 In der Kulthandlung, 
in der Kommunikation an die Gótter, durchlaufen die Bürger gleichzeitig 
einen Prozess der Erziehung oder, wie der náchste Abschnitt nahelegen wird, 
erziehen sich selbst. 


2.3 Der Zauber des Chorgesangs (inwðý) 

Die Resultate des vorigen Abschnitts machen es jetzt möglich, mit der &rqr 
(Zaubergesang, Beschwórung) einen in den Nomoi häufig auftretenden 
Begriff am Kreuzungspunkt zwischen Erziehung und Religion in den Blick 
zu nehmen, der unter den Kommentatoren viel Uneinigkeit ausgelóst hat. 
Umstritten ist erstens, ob der Begriff in den Nomoi eine nicht-rationale oder 
eine rationale Form der seelischen Beeinflussung bezeichnet und zweitens, ob 
Platons Gebrauch dieser Semantik in einem analogen oder metaphorischen 
Verhâltnis zur traditionellen religiösen Bedeutung steht. Beide Fragen werden 
auf den folgen Seiten diskutiert werden. 

Bei Homer bezeichnet das Verb £rootözo die Beschwörung von Göttern und 
Dämonen durch Gesang im Zusammenhang einer körperlichen Heilung*’ 
und impliziert somit eine Möglichkeit der ‚magischen‘ Einflussnahme des 
Menschen auf das Göttliche. Der Gast aus Athen kennt eine solche, etwas 
weiter gefasste (da über den engen Kontext der Befreiung von körperlichen 
Leiden hinausgehende) Konnotation des Begriffs. Doch er weist religiöse 
Handlungen, die darauf abzielen, die Haltung der Götter zu beeinflussen, ent- 
schieden zurück: Im zehnten Buch ist die Annahme, dass die Götter sich durch 
„Schmeichelworte oder eine Art Gebetszauber““5 (Lg. 906b7) umstimmen 
lassen, der letzte der drei möglichen krankhaften Zustände des Unfrommen.*? 
Doch die Ablehnung der ¿nwò in dieser traditionellen religiösen Bedeutung 
hindert den Athener keineswegs daran, den Begriff in einer anderen 


46 Vgl. bereits Bury 1937: „Thus, in short, all naıdıd and naudela is linked up with Religion“ 
(315). 

47 Vel. Hom. Od. 19.457 sowie Pi. P. 3.52; Hdt. 1132; Hp. Morb. Sacr. 1.8, 31, 93; S. Aj. 582. 

48  OvrelaıçAöyev xal öy evuTatats Tioiy Enwdaic. 

49 Siehe 885b4-9 und die ausführliche Besprechung in 905d3-909d2, außerdem 932e4- 
93365, wo es um die seelische Vergiftung' eines anderen durch Besprechungen und das 
Herbeilocken von Unglück geht, sowie bereits R. 364b8 und 426b1. 
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Konnotation positiv zu belegen — noch daran, in gewisser Hinsicht doch von 
einer Einflussnahme der Menschen auf die Gótter zu sprechen. Dieser positive 
enwön-Begriff wird im zweiten Buch folgendermaßen eingeführt (659d4—e3): 

D odv 9 buy Tod naudög py Evavria xalpeıv xal XoneicOot Ediinraı TA vouw 
xoi toic Dë Tod vó OV TTENEIGHEVOLG, MAĞ ovvénnTar xotpoucá TE xod Avrtov- 
pövy, tots adtots Töürotç olonep 6 yépwv, TolTUV Evexa, Öç wõàç xoXo0pev, 
Övreç yev ETYÖNİ tats puyxats atar vOv yeyovevot, 7tpöç THY ToLAdTHV Du A€yo- 
pev ovupwviav ETTOVÖNOMEYVOLj 


Damit sich nun die Seele des Kindes nicht daran gewöhnt, mit ihrer 
Freude und ihrem Schmerz in Widerspruch zum Gesetz zu geraten 
und zu denen, die sich vom Gesetz überzeugen ließen, sondern damit 
sie mit ihnen übereinstimmt, indem sie über dieselben Dinge Freude 
und Schmerz empfindet wie der Greis: Deswegen also ist das, was wir 
als Lieder bezeichnen, in Wahrheit jetzt zu Zauberliedern für die Seele 
geworden, die in ernsthafter Absicht auf eine solche Übereinstimmung 
abzielen, wie wir sie andeuten. 


Nun ist eine solche Übertragung der émw8y-Semantik vom religiösen Kontext 
auf die Beeinflussung der Seele weder bei noch vor Platon etwas Neues. Das 
Vokabular ist einerseits Bestandteil sophistischer Rhetorik und war anderer- 
seits bereits im Charmides prominent von Sokrates eingesetzt worden, der 
den Protagonisten durch die Bezauberung mittels philosophischer Reden 
zur Mäßigung erziehen und so von seinen Kopfschmerzen befreien will.5° 
Doch sein Gebrauch in der vorliegenden Passage scheint sich dadurch aus- 
zuzeichnen, dass er eine philosophische Bedeutung mit traditionellen 
Konnotationen verstrickt: Im Fokus steht die korrekte Ausrichtung der Lust- 
und Schmerzgefühle beim Kind und somit wie im Charmides die philosophisch 


50 Vgl. Chrm. 155e2-157c6 und 175d5-176b8. Bereits Pindar bezeichnet mit énwdy einen 
Liebeszauber, d.h. eine (magische) Wirkung auf die Seele (Pi. P. 4.217, vgl. x. Mem. 
2.6.10). Aischylos gebraucht ihn in Verbindung mit (nicht-magischer) Überredung (reı- 
Gods ErototSortony Heike, A. Pr. 172-173, siehe auch S. oc 1194 und E. Hipp. 1038). Gorgias’ 
Gebrauchsweise des Begriffs in seiner Helena ist der Platons ähnlich. Er verwendet den 
Begriff in Bezug auf Reden (&vBeoı Sud Adywv Enwidal), Meinungen, Überredung sowie 
Lust und Schmerz (DK 82 Bı1.10). Pl. Phdr. 267d1 scheint zu implizieren, dass es sich um 
eine übliche Begrifflichkeit der Rhetoriker oder des Thrasymachos handelt (ws Zen), vgl. 
Euthd. 18e4-5. Weitere Stellen bei Platon sind z.B. Men. 80a3 (wo Sokrates vorgeworfen 
wird, er bezaubere seine Gesprächspartner), Tht. 149c9, 157c9 (wo eine Übertragung von 
der herkömmlichen Bedeutung auf Sokrates’ Maieutik stattfindet) und Smp. 202e8 (wo 
enwön als Kommunikationsmittel zwischen Gott und Mensch aufgeführt wird). 
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gegründete seelische Erziehung zur Mäßigung. Gleichzeitig erfolgt diese 
jedoch durch den geheiligten Chorgesang, der sich seinerseits, wie im vorigen 
Abschnitt erláutert, an die Gótter richtet. Der Athener gibt seiner Ver- 
wendung von ézw6y damit den Beiklang der Rückbesinnung auf eine religiöse 
Ursprungsbedeutung, wobei er jedoch eine Assoziation mit der Mousike 
als Ganzer vornimmt, die ihrerseits an die bezaubernde und besânftigende 
Wirkung von Orpheus’ Gesang erinnert.5! Im traditionell religiósen Verstánd- 
nis verankert bleibt der Gebrauch in dieser Passage aber auch durch den im 
Text unmittelbar folgenden Vergleich mit körperlichen Heilverfahren.5? Dieser 
enwön-Begriff verlangt nun eine genauere Analyse. 

Morrow zufolge besteht die Kernbedeutung dieser Verwendungsweise von 
émwon, die sich noch oft findet,55 in „the magic of meaningful words addressed 
to an intelligent soul, when accompanied by rhythm and melody“.5* Doch 
diese rationalistische Deutung ist mit Recht zurückgewiesen worden,” da bei 
der pádagogischen Einflussnahme auf die Kinderseele, deren Vernunft noch 
nicht ausgebildet ist, zvvangslaufig ein Moment des Nicht-Rationalen im Spiel 
sein muss. Der Adressat des Zaubergesangs sind die Lust- und Schmerzgefühle 
des Kindes, die eine wesentliche und reale Veränderung bzw. Prägung?® 
erfahren, ohne dass ihr Tráger sich dessen erwehren kónnte oder sich der 
Zielsetzung dieses Prozesses rational bewusst wäre. Mit Rücksicht auf die 


51 Vgl hierzu Prt. 315a8-bı, wo die Kunst des sophistischen Protagonisten mit der des 
Orpheus verglichen wird: xyrav Th eum dome 'Opgeüs. Das Verb ist nahezu synonym zu 
&nd8w, vgl. LSJ s.v. xyAdw und Pl. Phdr. 267dı (€nddwv undeiv). 

52 Vel. 659e5—a3: xoOdmep tots xdjvovctv TE xol doğevöç laxoucty TA owpata Ev NOat xtoly oti- 
otc xol TOMACI THV xpyjo civ TELPAVTEL TOMI mpocpepety oic Hie TOUTWY, THY BE THY TOY PAV 
Ev nòta, va thy èv dondlwvrau, viyy dé pocty öp0öç ö0iÇovrot, dazu Schópsdau 1994: 290 
ad 659e5-660a3. 

53 Siehe außer 659e1 noch 664b4, 665c4, 666c5, 671a1 und 812c6. 

54 Morrow 1960: 310, vgl. Morrow 1953: 242. Er wendet sich gegen die magische Deutung 
von Boyancé 1937 („il [le mythe] agit comme un charme“, 161). Auch Laín-Entralgo 1958 
spricht (eingeschränkt) von einer „Rationalisierung der énwdy“ (309). Bobonich 1991 
bemerkt, dass ,Plato's use of language is often somewhat playful and the magical, non- 
rational connotations of enwöY) need not always be seriously intended" (374). Ebenso 
wie Bobonich glaubt auch Welton 1996, dass £roöi) eine rationale und nicht-rationale 
Wirkung auf die Seele zugleich beschreibt. Für Pelosi 2015 hingegen sind éxwéat „stimoli 
educativi che [...] non si rivolgono alla ragione e che, anzi, sfruttano a pieno il canale della 
sensibilità" (34). 

55 Z.B. von Schöpsdau 1994: 288-290 ad 659e1. 

56  Laín-Entralgo 1958: 308 argumentiert aufgrund dieser ‚realen‘ Einwirkung auf die Seele 
contra Dodds' metaphorische Deutung (1951: 226 Anm. zo) für ein analoges Verhaltnis zur 
herkömmlichen Bedeutung von £roöi). Anders als Helmig 2003: 77 bin ich dem in Pfeffer- 
korn 2016b: 7 gefolgt (ebenso wie Schópsdau 1994: 289 ad 659e1: „analogisch“), doch s.u. 
für eine neue und komplexere Deutung. 
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Untersuchung des vorigen Kapitels scheint eindeutig, dass der Gesang nicht 
im Sinne Morrows auf „schöne Worte" (xoà poro, 660a4) reduziert werden 
kann, sondern der wichtigste Teil seiner psychagogischen Wirkkraft auf der 
Doppelrolle der Lust beruht. 

Christoph Helmig hat eine hilfreiche Abgrenzung dieser ,padagogischen 
¿nwò von einer ‚philosophischen enwön‘ vorgenommen, die Morrows 
Bestimmung eher entspricht: Im Unterschied zu Ersterer richte sich diese 
in Form einer Rede an Intellektuelle, wie etwa an den Gottesleugner des 
zehnten Buches.57 Hier fügt der Athener seinen „Argumenten“ (Aóyotc) gegen 
die Auffassung, dass die Gótter sich nicht um die Menschen kümmern, einige 
„bezaubernde Worte" (émwdoi uó80t, 903a11) hinzu. Doch wie sowohl Helmig 
als auch Vorvverk58 bemerkt haben, verlässt auch diese diskursive Konnotation 
den Bereich reiner Rationalitát: Was folgt, ist eine mythische Erzáhlung über 
das Leben nach dem Tod, welche den jungen Intellektuellen mittels der 
Erwähnung des Hades, den die Menschen „gewaltig fürchten" (cpddpa poğoüv- 
tat, 904d3), von der göttlichen Retribution seiner Handlungen überzeugen 
soll. Der Inhalt dieser énwdy liegt folglich nicht nur, wie Vorwerk argumentiert, 
„jenseits der Möglichkeiten streng wissenschaftlicher Beweisführung“,59 
sondern spricht darüber hinaus auch konkret die wahrscheinliche emotionale 
Haltung des Adressaten zum Leben nach dem Tod an, die in diesem Kapitel 
schon mehrfach begegnet ist. Auch die übrigen Belege des Vokabulars sind 
dadurch gekennzeichnet, dass sie im Anschluss an oder in Abgrenzung vom 
rationalen Argument auftreten.60 Es scheint, dass die metaphorische oder 
analoge Verknüpfung zwischen émwdy als Bezauberung der Götter und &rqr 
als Prágung der Seele genau darin ihren Kern hat: Was im ersten Kontext die 
‚Magie‘ des Zaubers ist, entspricht im zweiten der emotionalen und zugleich 


57 Vgl. Helmig 2003. Allerdings ist gogan der einzige Beleg einer spezifisch als ,philo- 
sophisch' betitelbaren Form von erwön in den Nomoi. Ich halte deshalb Helmigs weitere 
Abgrenzung dieser Konnotation von einer ‚politischen enwöY\‘, die er mit den Prooimien 
identifiziert (wo das Vokabular gar nicht vorkommt), nicht für sinnvoll. Vielmehr kann, 
wie oben geschehen, zwischen einer musikalischen (Gesang) und einer diskursiven 
(Rede, Gesprâch, Mythos) Konnotation unterschieden werden. Zu Letzterer die wie 
die Prooimien ein Mittel der meto (Überredung) ist, gehört neben goşarı auch 773d5, 
837e6 (in Bezug auf Kleinias) sowie 944bz. 887d4 ist ein Grenzfall, da es sich zwar um 
gesprochene Inhalte handelt, die jedoch Kindern vermittelt werden. Beide Konnotationen 
haben pádagogischen Wert. 

58 Vgl Helmig 2003: 78-79 und Vorwerk 2003: 85-86. 

59 Vorwerk 2003: 85. Anders Bobonich 1991: 374. Vgl. zum spezifisch platonischen Charakter 
des Mythos F. Ferrari 2006: 337-339. 

6o Das gilt insbesondere für 773d5, 837e6 sowie 887d4. 
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rational unbemerkt bleibenden (vielleicht auch rational nicht ganz erklar- 
baren) Wirkung des Gesangs oder Mythos. 

Doch im Hinblick auf die musische (oder mit Helmig ‚pädagogische‘) 
Bedeutung von £nwön muss die Abwendung von der herkömmlichen 
religiósen Bedeutung mit Vorsicht betrachtet werden. Denn ganz im Kontrast 
dazu formuliert der athenische Fremde mehrfach einen Gedanken der Ein- 
flussnahme auf die Götter: etwa in der bereits zitierten Stelle 771d5—e1, wo die 
Erlangung der Huld (x&pıç) der Götter neben der gemeinschaftsfórdernden 
Wirkung als Ziel der Opferveranstaltungen bestimmt wird, oder in den 
ebenfalls besprochenen Vorgaben für die Dichtung, wo davor gewarnt wird, 
etwas Schlechtes zu erbitten (801a8—c5). Auch in 8ogeı-4 wird ausdrück- 
lich behauptet, man müsse sein Leben mit Opfern, Singen und Tanzen ver- 
bringen, „so dass man fähig ist, einerseits sich die Götter gnädig [News] zu 
stimmen, andererseits die Feinde abzuwehren und im Kampf zu besiegen‘.®! 
Kein anderer Begriff bringt die Parallelität der religiösen und der moralpsycho- 
logischen Bedeutung besser zum Ausdruck als das Adverb Mswç: Während es 
hier eine Einflussnahme auf die Götter bezeichnet, war es in 792b7 und da 
in Bezug auf den auch der Gottheit zugesprochenen harmonischen Seelen- 
zustand zwischen Lust und Schmerz verwandt worden (‚heiter‘). Wenngleich 
die Gesänge folglich explizit nur im Sinne der Einwirkung auf die Seele als enw- 
dat bezeichnet werden, sind sie in gewisser Hinsicht doch ‚Beschwörungen‘ der 
Götter. Die so oft betonte Abgrenzung des énwdy-Begriffs der Nomoi von der 
herkömmlichen Bedeutung scheint deshalb eine Vereinfachung des Problems 
darzustellen, da er sich als wesentlich komplexer erweist. 

Eine Deutungsmöglichkeit dieser Komplikation ist die folgende: Zu Beginn 
dieses Kapitels war in Bezug auf die Orakel deutlich geworden, dass sich der 
Standpunkt des Atheners von dem der Bürger abhebt. In diesem Sinne können 
nun auch zwei Perspektiven auf die Semantik der musikalischen £n 
unterschieden werden. Wenn den Bürgern suggeriert wird, dass sie in ihren 
Gesängen die Götter beschwören, ihnen Tugend und Glück zu verleihen, steht 
dies nicht im Widerspruch zu der philosophischen Annahme (oder vielmehr 
Tatsache), dass sie ihre Erziehung zur Tugend mittels des göttlichen Chor- 
tanzes eigentlich selbst bewerkstelligen und sich, wie in zwei prominenten 
Stellen im Phaidon und in der Politeia, selbst besingen.9? In der Tat heißt es 


61 ` Aere Toüç pèv Üzoüç ews abt@ napacxevdZew duvaröv civar, tods ö” éxOpobc dubveodaı xoi 
vixâv payópevov. Der Satz nimmt deutlich die Dihairese der Tänze in friedliche und 
kriegerische vorweg, 

62 Siehe Phd. 14d6 (und zuvor 77e7) sowie R. 608a3, wo sich der Begriff (aus der über- 
geordneten Perspektive des Lesers) auf Platons Dialoge beziehten lässt. Vgl. Halliwell 
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in einer schon zitierten zentralen Passage der Nomoi ahnlich, dass die ganze 
Stadt sich selbst unaufhörlich selbst besingen müsse (xöriy abtH Enddoucav pr) 
ADETA, 665c4). 

Demgemäß sind es eigentlich zwei unterschiedliche Bedeutungen von 
émwon, die sich hier je nach Standpunkt überlagern: eine bürgerliche und eine 
philosophische. Die biirgerliche Konnotation liegt, wenn auch nicht unbedingt 
von einem ,magischen‘ Sinn auszugehen ist, dennoch wesentlich nâher an 
der traditionellen Bedeutung der Einflussnahme auf die Götter, als bisher 
angenommen wurde und als es in irgendeinem anderen platonischen Kontext 
der Fall ist. In Konflikt mit der Ablehnung des traditionellen Begriffs von 
émwoy gerät diese Konnotation deshalb nicht, weil die Ziele der Beschwórung 
der Gótter philosophisch gegründet, d.h. im Einklang mit dem philo- 
sophischen Gottesbegriff definiert, sind: Es geht nicht um eine (unmoralische) 
Umstimmung der Götter.6? Die philosophische Bedeutung, in welcher der 
Akzent auf der Prágung der nicht-rationalen Seelenteile liegt, bleibt hingegen 
eng mit dem früheren platonischen Werk verbunden. Doch auch sie ist mit 
Blick auf die Verbindung alles Seelischen mit einer góttlichen Dimension im 
zehnten Buch nicht vóllig von der traditionellen Bedeutung abgewandt. Das 
Verhältnis dieses doppelt konnotierten Enwön-Begriffs zur ursprünglichen 
Verwendungsweise ist somit weit enger als nur metaphorisch und wohl 
auch komplexer als rein analog. Traditionelle Anklânge und philosophische 
Konnotationen überlagern und durchdringen einander. Dies spiegelt sich im 
Übrigen deutlich in der erwähnten zweifachen Zielvorgabe der Opfer wider 
(771d6-e1): die Erlangung der Gunst der Götter sowie die Festigung sozialer 
Bande. 

So besehen stellt der enwön-Begriff einen weiteren feinsinnigen Schach- 
zug Platons dar, traditionelle und philosophische Werte miteinander zu ver- 
einigen — ganz ähnlich, wie es in den vorausgegangenen Kapiteln bereits für 
Termini wie aidw¢ (Scham) und rım (Ehre) aufgezeigt wurde. Dazu lässt sich 
hier noch ergänzen, dass er seine flexible Wirkung gleich auf drei Adressaten- 
kreise entfalten kann, je nach deren religiöser und philosophischer Prägung: 
die Bürger, die Gesprächspartner und die Leser. 


zora: ,Socrates” incantation is a metaphor (though hardly a metaphor at all) for the 
reading of Plato’s own work“ (203). 
63 Vgl. Schópsdau zor: 375 ad 885b8-9. 
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3.1 Die Ansprache an die Tragiker in ihrem Kontext 
Die bisherige Analyse hat ausgehend von den Instanzen des Kults in der 
Kolonie über die Kommunikationsformen des philosophischen Gottesbildes 
an die Bürger bis hin zur Analyse des enwön-Begriffs ein immer intensiveres 
Bild einer angestrebten engen Beziehung zwischen Göttern und Menschen 
im politischen Entwurf der Nomoi gezeichnet. Nun ist es an der Zeit, eine 
der Herzpassagen des Dialogs in den Blick zu nehmen: die Ansprache an die 
Tragödiendichter im siebten Buch. Wie eingangs bemerkt, bietet die Stelle 
nicht nur reichen Boden fiir eine poetologische (bzw. metapoetische) und 
eine politische Deutung, sondern legt dariiber hinaus eine dritte, neue Inter- 
pretation nahe, die einige zentrale Beobachtungen aus Abschnitt 2.2 wieder- 
aufnehmen wird. 

Nachdem der Athener seine Gliederung der Tânze abgehandelt und der 
Komödie einige Worte gewidmet hat, äußert er sich zur Tragödie (817a2—d8, 
Ubs. mod.): 


TÖv Ö£ orovöclov, WS Pact, TÖV nepi Tpaywölav uiv TOMTÖYV, È&V moté TIVEÇ 
adbtayv nds E Gare enavepwriowarv odtwat TWG: N Eévot, motepov POLTÖMEV 
úu eis THV TOA TE xol xcopoty 1) UN, xod THY noino pépwpév TE xal diyokev, 
Ñ nos div 8é80x cot nepi cà coto vot Spdv;” — Tİ o0v dv npóc tadta öp0öç do. 
xpivaipeða tots Öztotç dvöpdarv; £gol èv yàp Soxet mda. ^O. pioto,” påvar, 
“trav E£voy, huels éopev Tpaywölas MÜTOİ nomral xatà Sovoquy ört KAMAlomç 
dua xol dplarng- máco obv ui 1) moAItela ovveoTyxe Lipyots Tod xaAAoTOU 
xoi dplotov Blov, 8 Sh papev fuels ye övroç elvaı tpaywdlav thy dAndeotatny. 
TOTAL MEV obv duets, nomral BE xol Duef Eouev TAV adTAY, ÖLÜ, &VTİTEXVOİ 
TE KOİ dvtaywviotal TOÔ naMIctou ÖPdMOLTOÇ, 6 In vöKOÇ SAYAÇ uóvoc mote- 
AElv mEMuxer, wo h nap uv Zocn ¿Aris un Oy SdEnte Huds öqötəç ye oto 
buds mote nap’ põ edoew ex TE MHEavtas xov” deyopdv xod na ıpwvoug 
bmoxprtds sicoryoryoyevovç, petCov pöeyyokevovç vuv, emitpepetv óptv Snun- 
yopeiv Tpöç zotödç TE xai yovatxas xol TOV 7tövro: ÖYAOV, TAY AVTV A€yovTOAÇ 
ETITNOEVUATWV mépt UN TH HUTA Amen NMeis, AAN coc TO TOAD xai Evavria TH 
TAsiota. cxeddov yap Tot x&v uaıwvolueda TEAEWÇ hues TE xal Arada Y) TOAIc, 
Yrıoodv duty ETLTPENOL Spdv ta vOv Aeyöueva, npiv xplvot tas doyvac cite pyyca 
xoi eritSera TTETOLİ)XATE Xöyety elc TO uécov eite uh. vOv odv, © zotSeç paña- 
x&v Movcöv öxyovot, emdetEavtes Tolç dpyovat mpdtov TAÇ ÜLETEpAÇ TAPA 
TAG NUETEPAG pödç, dv Vuë TA adra ye Y) xol DeXrio và nap’ DUdV paivntar 
Aeyóyeva, Swoopev duty xogöv, et BE uh, à piñor, oe dv note duvalueda.” 
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Falls aber von den „ernsten“, wie sie sich nennen, also von den Tragödien- 
dichtern einmal einige zu uns kommen und uns fragen sollten: ,Ihr Gast- 
freunde, sollen wir in eure Stadt und euer Land kommen oder nicht, 
und sollen wir unsere Dichtung mitbringen und einführen, oder wie 
habt ihr hierin zu verfahren beschlossen?“ — was kénnten wir hierauf 
den göttlichen Mánnern richtig erwidern? Mir scheint Folgendes: ,Ihr 
besten Fremdlinge", sollten wir sagen, ,wir sind selber Dichter einer 
Tragódie, die, soweit es in unseren Kráften steht, die denkbar schónste 
und zugleich beste ist. Jedenfalls ist die gesamte Staatsverfassung von uns 
verfasst worden als eine Darstellung des schónsten und besten Lebens, 
und dies ist, wie wir behaupten, eigentlich die wahrste Tragódie. Dichter 
seid also ihr, Dichter aber auch wir selbst auf demselben Gebiet, eure 
künstlerischen Rivalen und Konkurrenten um das schönste Drama Pi das 
naturgemäß nur das wahre Gesetz vollenden kann, wie unsere Hoffnung 
lautet. Bildet euch also nur nicht ein, dass wir euch je so leicht erlauben 
werden, euer Bühnengerüst auf unserem Marktplatz aufzuschlagen und 
Schauspieler mit schónen Stimmen auftreten zu lassen, die lauter tónen 
als wir, und dass wir euch gestatten werden, euch als Volksredner an 
Kinder und Frauen und den ganzen Haufen zu wenden und über die- 
selben Bestrebungen nicht dasselbe zu sagen wie wir, sondern in der 
Regel sogar größtenteils das Gegenteil. Denn wir wären ja geradezu völlig 
verrückt, wir und jede Stadt, die euch erlauben würde, das eben Genannte 
zu tun, bevor die Beamten entschieden haben, ob das, was ihr gedichtet 
habt, ausgesprochen werden darf und zum Vortrag in der Óffentlichkeit 
geeignet ist oder nicht. Jetzt also, ihr Sóhne und Sprósslinge schmeich- 
lerischer Musen, zeigt den Beamten zuerst eure Gesánge zum Vergleich 
mit den unseren; und wenn sich das, was ihr zu sagen habt, als dasselbe 


Ich habe Schópsdaus Übersetzung hier leicht verindert. Er schreibt ,eure Rivalen als 
Künstler und Darsteller im schönsten Drama“. Dass d&vraywvıorat ‚Darsteller‘ bedeuten 
könnte, wird auch von England 1921, Bd. 2: 307 ad 817b7 vermutet, der Phdr. 269d2 und 
Ep. 4.3213 als Belege anführt. In beiden Stellen wird jedoch die Konnotation als Redner 
bzw. Darsteller im Theater prázisiert; zudem ist der Rhetor auch der Verfasser seiner 
Reden. Im vorliegenden Kontext ergibt die Verlagerung zum Darsteller wenig Sinn, da 
der Akzent deutlich auf der Gegnerschaft als Dichter liegt. Es handelt sich folglich eher 
um Synonyme. Inwiefern die drei Charaktere als Darsteller bezeichnet werden konnten, 
ist ebenfalls unklar: In der Kolonie leben wird nur Kleinias (Lg. 753a1—4); der Athener ver- 
spricht am Ende des Dialogs weitere Hilfe bei der Gründung der Kolonie und der hóheren 
Bildung (969a1-3). Etwas unpräzise ist meine Übertragung von tod xoMAlarov Spduatos 
durch ,um das schónste Drama‘: Der Genitiv bezeichnet das Gebiet der Gegnerschaft, 
doch dieses Konzept ist in der Übersetzung im vorigen Halbsatz schon ausgedrückt. 
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oder gar als besser ervveist, dann werden wir euch einen Chor bewilligen; 
wo nicht, liebe Freunde, werden wir dazu wohl niemals fahig sein.“ 


Diese berühmte Passage sticht durch ihre Selbstbezüglichkeit auf das Werk aus 
dem Text heraus. Unter den zahlreichen Interpretationen, welche sie erfahren 
hat, gibt es zwei generelle Tendenzen: VVahrend einige Autoren den poeto- 
logischen Anspruch der Passage hervorheben, verfolgen andere eine politische 
Deutungsrichtung.® Der Text der Ansprache rechtfertigt grundsätzlich beide 
Ansâtze: Der Gast aus Athen und seine Gesprâchspartner treten als Dichter 
in Konkurrenz zu den Tragikern, doch das Erzeugnis ihres Schaffens ist eine 
moAtteta (Verfassung). Auch scheint der Begriff der Mimesis am Kreuzungs- 
punkt zwischen den zwei Interpretationstendenzen verortet zu sein. Bevor 
ich auf beide separat naher eingehe, ist es jedoch sinnvoll, die Stelle in ihrem 
unmittelbaren Kontext zu analysieren. 

Die Ansprache an die Tragiker ist fest in die Besprechung der Tanze ein- 
gegliedert und durch diese eingerahmt. Denn nicht nur wird sie durch deren 
Klassifizierung in ,ernste‘ und,gemeine‘vorbereitet, sondern der Athener erklârt 
zudem direkt im Anschluss an die Ansprache die gesetzlichen Regelungen zum 
,gesamten Chortanz und die Unterweisung auf diesem Gebiet"96 (817e1—2) für 
abgeschlossen. Das Drama wird also aus dieser Perspektive der Beschreibung 
und ethischen Evaluation der Tánze betrachtet. Dabei führt der Gast zunächst 
seine ausführlichen Erläuterungen zu den beiden Arten des ernsten Tanzes — 
Pyrrhiche und Emmeleia — zu Ende, bevor er relativ kurz zur gemeinen 
Art, nämlich der Darstellung der „hässlichen Körper und Gesinnungen“ 
(TOV alaypöv cwudtwv xol Stavonudtwv, 816d5) übergeht, die er als Komödie 
identifiziert." Hier findet die Erweiterung des Kontextes vom Chortanz zum 


65 Die poetische Dimension wird untersucht u.a. von Kuhn 1969 (der die tragische Antithese 
von Protagonist und Antagonist bei Platon fortgesetzt sieht), Halliwell 2002: 105-106 (der 
die Stelle als „an active attempt to transform and overcome tragedy within a new kind 
of philosophical thinking and writing“ deutet) sowie Männlein-Robert 2013 (die in den 
Nomoi Ansätze einer Gattungsmischung findet); die politische Bedeutung untermauern 
z.B. Görgemanns 1960: 66-67 (der betont, der Staat selbst werde als Tragödie bezeichnet), 
Panno 2007 (dem zufolge das Gesetz Magnesias tragischen Konflikt in geläuterter Form 
aufnimmt), Mouze 1998 und Laks 2010 (die beide die retributive Funktion des Gesetzes als 
Analogon zur Tragödie hervorheben), Meyer 2011 (die Verbindungen zum Kronos-Mythos 
und zum Politikos herausstellt) sowie Ballingall 2017 (der vertritt, dass die Bezeichnung 
als Tragödie eine Abwertung des politischen Entwurfs bedeutet). 

66 Oo epi näcev yopelav xol UdOyow TolTUV répit. 

67 Contra Lisi 1985: 138, dem zufolge die Komödie neben der Tragödie nur eine von zwei 
Arten des gemeinen Tanzes darstellt (vgl. 814e4-5). Doch beim gemeinen Tanz geht 
es der Definition gemäß um die Darstellung hässlicher Körper (814e4). Lisi muss also 
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Drama statt, das außer Gesang, Tanz und Darstellung auch das gesprochene 
Wort (Aé&tc, d6) umfasst. Die Komödie wird als ein notwendiger Gegensatz 
zum Ernsten aufgenommen, doch die Aufführung wird Sklaven und bezahlten 
Fremden übertragen.5? An dieser Stelle setzt die oben zitierte Passage ein, die 
durch das Adjektiv cnovdaiog (ernst) noch einmal den Bogen zurück zu den 
ernsten Tánzen schlágt und so in eine indirekte Opposition zu ihnen gerât. 

Lucia Prauscello hat in ihrer Analyse der Bezugnahmen antiker Autoren 
auf die Emmeleia plausibel gemacht, dass die unter dieser Bezeichnung 
gruppierten Tünze bereits zu Platons Zeit und nicht erst in der Spátantike 
spezifisch tragische Tänze gewesen sein könnten.59 Wenn Prauscellos Hypo- 
these zutrifft, extrahiert' der Athener somit den Chortanz aus der Tragódie, 
bevor er sie namentlich nennt und beraubt das Genre so eines fundamentalen 
Elements. Er isoliert die Emmeleia von ihrem tragischen Kontext, deutet sie 
als einen friedlichen und glücklichen Tanz um und beruft sich dabei auf eine 
Kategorie vor-dramatischer Ursprünglichkeit, nâmlich auf die Etymologie 
ihres Namens. Ein zusátzliches Indiz zugunsten dieser Annahme ist die bereits 
erwáhnte Weise, in der die beiden Unterarten der Emmeleia beschrieben 
werden: Die zwei in diesem Tanz dargestellten Grundsituationen des Über- 
gangs von einem unglücklichen zu einem glücklichen Zustand sowie der 
Steigerung bestehenden Glücks (815e1-4) stellen das exakte Gegenteil zu dem 
Furcht und Mitleid bewirkenden Umschlag vom Glück ins Unglück dar, den 
der Held der Tragödie Aristoteles zufolge erlebt.” Die Hypothese ist ferner 
auch deshalb überzeugend, weil sie einen ersten, argumentativen Grund für 
die Einflechtung des Dramas in die Besprechung der Tánze liefert. 


eine Umdeutung des Begriffs poülov vornehmen. Eher wären die vorher erwähnten 
bakchischen Tánze (815c1—7) als zweite Unterart zu nennen: Pan und Satyrn galten als 
hásslich. Zudem erfolgt im Abschnitt über die Komódie eine indirekte Gleichsetzung 
der Darstellung hässlicher Körper mit dem Lächerlichen, die beide dem Ernsten ent- 
gegengestellt werden (816d5-6, 9). Gesprächstechnisch ist es gerade die Identifikation 
der Komödie mit dem af Aou yevoç, welche die oben beschriebene indirekte Opposition 
zwischen Tragódie und Emmeleia erzeugt. Vel. zur Debatte auch Mânnlein-Robert 2013: 
130. 

68 Zur Komödie in den Nomoi vgl. Panno 2007: 201-205, Prauscello 2014: 192-222, Folch 2015: 
187-205. 

69 Vgl. Prauscello 2014: 173-182 und insb. Ar. V. 1497-1504 sowie Ra. 895-896. Prauscellos 
überzeugendes Fazit lautet: ,Given the surrounding context, it is difficult not to see in this 
section Plato's attempt at reappropriating the ‘tragic’ emmeleia on his own, very different, 
terms“ (181-182). Zum Vorkommen auch Pyrrhiche-artiger Tánze in der Tragódie vgl. 
Ceccarelli 2004: 106. 

70 O Vgl Po.1453a7-12 und den weiteren Kontext zuvor ab 1452b30. 
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Darüber hinaus kann die Opposition zvvischen Chortanz und Tragödie im 
Dialog auch schon weit früher identifiziert werden, wenn die Drei Chöre, wie 
in Kapitel v1 vorgeschlagen, tatsâchlich als Projektvorlage für ein Dionysos- 
fest zu verstehen sind. In dieser Sichtweise wird in Gestalt der Drei Chére ein 
Gegenentwurf zum gesamten kulturpolitischen Kontext des attischen Dramas 
skizziert. Die erlauterte Nahe dieser Festgestaltung zu den Dithyramben- 
Chören der Dionysien sowie das völlige Ausbleiben einer Bezugnahme auf 
Dramenwettbewerbe im zweiten Buch hat zur Folge, dass der Tragödie im 
Gesprâch der drei Wandernden von Beginn an der Ort ihrer kulturellen Ver- 
ankerung genommen ist. 

Wird es also Tragödienaufführungen in Magnesia geben?! Zunächst ist es 
wichtig, zu sehen, dass die Dichter gemäß den Worten des Atheners als Fremde 
anreisen und die Aufführung von Tragódien somit keineswegs zur politischen 
Konstitution der Kolonie gehört. Sprachlich wird ein solcher Besuch deutlich 
als ein selten zu erwartendes Ereignis gekennzeichnet (ëdn mote ...). Zudem 
spricht der athenische Gast lediglich von Auftritten wandernder Theater- 
gruppen auf dem Marktplatz (&yop&) und nicht etwa im Theater.7? Die 
angereisten Fremden werden vom Athener aufgefordert, den Beamten ,ihre 
Gesänge im Vergleich mit den unseren" (Tâ&ç ópevépo Tapa TAG NUETEPAS WSdc, 
8.0.) zu zeigen, um festzustellen, ob sie sich als gleich gut oder gar als besser 
erweisen. Es fállt auf, dass der Athener die Tragódien auf die Gesangs- und 
Chorpartien (@éai) reduziert. Weshalb? Die naheliegende Erklärung liefert 
nach der argumentativen zugleich eine zweite, politische Begründung für 
die Verortung der Ansprache im Kontext der Tânze: Wáhrend die Sprech- 
rollen im Drama von berufsmäßigen „Schauspielern mit schönen Stimmen" 
(KaMıpwvous Ürtoxptrdç, s.o.) übernommen wurden, waren die Chöre aus 
Bürgern zusammengesetzt. Im Vokabular nimmt die Ansprache Teile der 
üblichen Amtssprache in Hinsicht auf die Auswahl der bei den Dionysien 
aufzuführenden Tragödien auf (insb. öwcoyev duty xopóv, evtl. emdetEavtes tots 
&pyouct) — wenn auch im Wunschbild des Atheners poetische Konkurrenten 
und politische Entscheidungsträger gewissermaßen identisch sind." Einen 


71 Eine affirmative Antwort wird verteidigt von Morrow 1960: 374-377 und Mouze 2005: 
332-354, für eine negative siehe insb. P. Murray 2013. 

72 Dass es in der Nomoi-Kolonie Theater gibt, geht deutlich aus 779d2-6 hervor. Zu ihrer 
Funktion siehe die Überlegungen von Prauscello 2014: 159-160 und P. Murray 2013: 
296-297. 

73 Vl. zur Ähnlichkeit, aber auch Distanz der vom Athener beschriebenen Prozedur zum 
Vorgehen in Athen Wilson 2000: 63, 289, ferner Pickard- Cambridge 1988: 84, Morrow 1960: 
375, Halliwell 2002: 105 mit Anm. ış und Meyer zor: 390 (Letztere etwas zu unkritisch: 
die Ansprache ,replicates the procedure by which tragedies were in fact selected for 
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Chor für ein Drama zu erhalten, implizierte das Aufführungsrecht, das Drama 
selbst ist als „Sonderform chorlyrischer Dichtung"? zu betrachten. Vor dem 
Hintergrund der Thematik des siebten Buches — der aktiven musischen und 
sportlichen Erziehung der Bürger - ist dieser Fokus auf den Chorpartien daher 
vollkommen einsichtig. 

Doch obgleich die Formulierung vor allem hinsichtlich der Möglichkeit, 
dass die Lieder der Tragiker besser sein könnten als die der Kolonie, vor Ironie 
zu bersten scheint, ist es dennoch äußert schwierig, den Grad der Ernsthaftig- 
keit der Ansprache hinsichtlich der Gestattung von Tragödienaufführungen 
zu bestimmen: Einerseits wären die @éai der Tragödien den drei Gesetzen 
für die Dichtung von Liedern untervvorfen, müssten also vvesentlich Gebete 
an die Götter, glückverheiftend und mit den moralischen Normen der Stadt 
kompatibel sein (800e11-801b3). In der Ansprache erklärt der athenische 
Gast in seiner üblichen unprázisen, aber in der Botschaft deutlichen Aus- 
drucksvveise, dass die politisierend als ‚Volksredner‘ (vgl. önunyopeiv) betitelten 
Tragiker „in der Regel sogar größtenteils das Gegenteil" (wç tò noAd xai Evavria 
xà məAstoro, s.o.) der geltenden ethischen Werte verbreiten. Auch verschärft 
sich sein Ton im Laufe der Rede sichtbar: Aus der anfangs gebrauchten Anrede 
© dipietot t&v Eévwv (ihr besten Fremdlinge) wird die abwertende Betitelung & 
Traides po2oxöv7ə Movady éxyovot (ihr Söhne und Sprösslinge schmeichlericher 
Musen) und besonders der zweite Teil hat einen stark abweisenden Beiklang 
(un dy öölürre ..., naıvolneda TEA€wç Nuels ...). Eine persönliche Sympathie für 
die Tragödie (wie Sokrates für Homer in Politeia 1076) scheint der vielgereiste 
Athener nicht zu empfinden. Und doch wählt er, ganz ähnlich wie dieser" 
eine grammatisch offene Formulierung für seinen Schlusssatz: Der Eventualis 


performance“). Zu den professionellen Schauspielern vgl. Pickard-Cambridge 1988: 93, 
und zu den aus Bürgern bestehenden dramatischen Chóren Wilson 2000: 22. Pickard- 
Cambridge 1988: go, 234 bemerkt, dass es Mitte des 4. Jhd. wahrscheinlich professionelle 
Sänger gab. Die Wendung xopóv 8(8yı findet sich auch in R. 383c1-2. 

74 ` Zimmermann 2016: 253. Er verweist auf Arist. Po. 1449a9—13 (Entstehung der Tragödie aus 
dem Dithyrambos und der Komódie aus den Phallos-Liedern). Vgl. auch Wilson 2000: 
„drama was conceived of as a choral form“ (2), außerdem Pickard-Cambridge 1988: 232 
und jetzt Weiss 2020: 162. 

75 Zur moralisch abwertenden Konnotation von pañaxóç bei Platon vgl. P. Murray 2013: 
307-308. 

76 Siehe R. 595bg-cx: xaltoı piAla ye Tig pe xat aidas Ex Madd ëyovoa nepi Ougpou damoxwAdEt 
Aeyew. Vgl. zur persönlichen Färbung von Politeia 10 Halliwell zona: 179—207. Das zehnte 
Buch ,approaches poetry as a subject of directly personal concern for lovers of poetry 
who are reading the Republic itself" (187). 

77 öÖlüoç öt eloyoto ört nets ye, El twa Exoı Adyov einelv 7) TpöÇ hohy TOMTIKİ xad 0 utpote, EÇ 
xp?) GüTÜV elvaı öy móAet edvopovpevy, doyevot dv xoroSeyolua0o, we oúviopév ye Du adtots 
xnàovpévors bn’ aüTüç (R. 607c4—7). 
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impliziert die Móglichkeit, dass ein Tragódiendichter einen Chor zugewiesen 
bekommt. Ferner kann auch nicht vóllig ausgeschlossen werden, dass die 
Chorpartien der klassischen Tragódien zum zuvor erwáhnten Material der 
schónen Lieder und Tánze gehóren, aus denen die Gutachter das Passende aus- 
wählen sollen (802a5-bı). Was Stephen Halliwell mit Bezug auf die Politeia als 
tragische Weltanschauung"? bezeichnet hat, erweist sich somit in den Nomoi 
als nach wie vor grundsâtzlich inkompatibel mit philosophischen Tugend- 
werten; gleichzeitig bleibt aber die Auseinandersetzung mit der Tragódie wie 
in dem früheren Dialog unabgeschlossen. Diese Haltung wird jedoch um die 
Andeutung eines neuen Ansatzes ergänzt, dem gemäß Fragmente der Gattung 
und des kulturellen Kontextes der Tragódie, wie etwa die Tánze, aus dem 
Ganzen gelóst und (in geláuterter Form) Aufnahme finden. 


3.2 Poetologische und politische Aspekte des Gegenentwurfs 

Doch in welchem Sinne bezeichnet sich der athenische Fremde als Rivale der 
Tragódiendichter auf demselben künstlerischen Gebiet? Worauf genau bezieht 
er sich mit dem Ausdruck der ‚schönsten und besten Tragödie‘ und inwiefern 
kann sie als ein positiver Gegenentwurf zum Drama bezeichnet werden? Wie 
bereits herausgestellt, rechtfertigt die Formulierung sowohl einen poeto- 
logischen als auch einen politischen Deutungsansatz. Beide Perspektiven 
kónnen sich auf je eine einschlágige Parallelpassage stützen. 

Die für die poetologische Interpretationsrichtung zentrale Textstelle geht 
der Ansprache an die Tragiker nur einige Seiten voraus. Nach der Erlâuterung 
des Schreib- und des Lyraunterrichts kommt der Athener auf den für die 
Erziehung angemessenen Kanon der Schriften ohne Lyrabegleitung zu 
sprechen. In einem ersten Schritt weitet er den üblichen Kanon sowie den 
Begriff des Dichters (mots) auf Prosawerke aus und warnt davor, dass einige 
dieser Schriften gefährlich seien (810b4—c2)."? Dieser Umstand mache es not- 
wendig, auch für diese Werke, wie zuvor für die Gesánge, Vorschriften fest- 
zulegen, obgleich der Gesetzgeber dadurch „in große Verlegenheit" gerate 
(4dAa örropyoeiy, c4) und „vielen Tausenden von Stimmen" (otöugan ... "ode 
goptotç, da) widerspreche. Der Gast aus Athen fährt fort zu erläutern, dass 
es „bei uns“ (yiv, e6) viele Dichter gebe, die in Hexametern, Trimetern und 
anderen Metren dichten - hier wird der Dichterbegriff wieder auf metrische 


78 Siehe Halliwell 2002: 98-u7, dem zufolge die Tragödie für Platon ‚was the medium of a 
whole view of the world“ (98), nämlich einer Welt „governed by divine powers capable 
of ruthless destructiveness, and limited by the inevitability of a death that negates 
everything worth having“ (109), ähnlich 1996: 338-340. 

79 Vgl. für solche gefährlichen Schriften 886bio—d3; auch Schöpsdau 2003: 572-573 stellt 
eine Verbindung zu der späteren Stelle her. 
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Dichtung eingeschränkt — die „teils auf den Ernst, teils auf das Lachen aus- 
gehen“89 (e8—9). Er kritisiert, dass die Kinder in der Erziehung üblicherweise 
intensiv mit diesen teilweise gefáhrlichen Texten konfrontiert würden.?! Es ist 
Kleinias, der nun als Erster den Gedanken eines „Musters“ (napadeıyuc, 811b8) 
ins Spiel bringt, an dem sich der Gesetzgeber orientieren kann. Und im Gegen- 
satz zu Letzterem sieht sich der Athener ,ganz und gar nicht um ein Muster 
verlegen" (p) navrdnacı napadetypatos drropetv, c6, Übs. mod.). Er sagt (c6-d5): 


vOv yap &rroBAdbaç mpd¢ voc Adyovç ods ££ Ew uéypt özüpo öy) SteAnAdOapev 
Duete — OC Mët Zuel paivópeða, ot dvev tıvög Emimvolas Dein — EBoğav Ö” odv 
LOL MAVTATATL TOMTEL tivi mpooonolwg Elphaba. xai Mol tows obdev Douuoo tóv 
nadog énfjA0e, Aöyovç olxelovç olov döoöovç emiBArdavtt udda Nodnvaı zé 
yàp öy) nAelorwv Adywv ods Ev zouge 1) ööyyy obo eipruévouc LELaOyxer 
xol AHAKOA, vtov MOL METPLMOTATO! ye Elva XATEY&Y TAV xod TPOTHXOVTES 
TH MOALTTA CKOVELV VEOLÇ, 


Denn als ich eben auf die Erörterungen zurückschaute, die wir vom 
Morgen an bis jetzt geführt haben — wie mir scheint, nicht ohne eine 
Art göttliche Inspiration —, da gewann ich den Eindruck, als seien diese 
Erörterungen durchaus einer Art Dichtung vergleichbar, Und vielleicht 
ist das Gefühl gar nicht zu vervvundern, das mich überkam, als ich die 
eigenen Worte gleichsam als ein Ganzes überblickte: Ich empfand große 
Freude. Denn verglichen mit den meisten Reden, die ich in Gedichten 
oder in schlichter Prosa kennen gelernt und gehört habe, erschienen mir 
diese am angemessensten und für junge Leute am besten zum Anhören 
geeignet zu sein. 


Die ausdriickliche Selbsternennung zum Dichter (hier verstärkt durch den 
Anspruch der dichterischen Inspiration®?) sowie die Selbstbezüglichkeit 
der Aussage auf das Werk Nomoi geben Anlass, diese Passage in Zusammen- 
hang mit der Ansprache an die Tragiker zu stellen, insbesondere hinsichtlich 
des Gebrauchs der Begriffe nomtng (Dichter) und moet; (Dichtung). Denn 
die anfângliche Ausweitung des Dichterbegriffs und des literarischen Erzie- 
hungskanons auf Prosaliteratur53 bereitet den Boden für die Konfrontation 


80 ol rev ¿ni omovdyy, old él yéeAwta WPuNXÓTEŞ. 

81 Zur Praxis des Auswendiglernens von Dichtung in der Erziehung vgl. Prt. 325e1-326a4 
und x. Smp. 3.5. 

82 Vgl. zur Bedeutung und Wertung der göttlichen Inspiration in den Nomoi den nächsten 
Abschnitt, 3.3. 

83 So Görgemanns 1960: 8-10, Schópsdau 2003: 572 und Mânnlein-Robert 2013: 127. 
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zwischen dem Text der Nomoi und dem Drama sowohl hier als auch in der 
spateren Ansprache an die Tragiker. Diese geschieht hier ohne namentliche 
Nennung der Gattung, doch ist hinter der Einteilung des Kanons in ernste 
und komische Dichtung (sowie der Ervvahnung des Trimeters) eine deutliche 
Anspielung auf das Drama erkennbar.®* Es wird hier nicht als Darbietung, 
sondern als Lesetext behandelt. Der außergewöhnlich direkte Charakter 
beider Äußerungen macht den Athener zu einer Figur, die gewissermaßen 
aus dem Dialog herausspringt und mit dem Leser den Text aus dessen Außen- 
perspektive betrachtet. Die sich aufdrángende Frage, wie ernst es Figur und 
Autor mit dem Vorschlag ist, dass die schriftlich festgehaltenen Reden der 
Nomoi als Schullektüre dienen sollen — und ob der ganze Text oder Teile wie 
etwa die Prooimien — ist viel diskutiert worden und wird wohl nie eine end- 
gültige Antwort erhalten. Sp 

Entscheidend für die gegenwärtige Fragestellung ist jedoch, dass der Dialog 
Nomoi implizit als poetisches Muster oder gar Ersatz sowohl für die ernste 
als auch für die komische Dichtung deklariert wird. Diese Beobachtung kann, 
wie es Irmgard Männlein-Robert getan hat, zum Anlass genommen werden, 
im Gegenentwurf des athenischen Fremden zur klassischen Tragódie die 
Andeutung einer ,generische[n] Offenheit'$6 zu vermuten. Ansátze dazu 
finden sich bereits in zwei Schlüsselstellen im Symposion, wo Sokrates fordert, 
ein Dichter müsse in der Lage sein, sowohl Komódien als auch Tragódien zu 


84 So auch Schöpsdau 2003: 576 ad 810e6-8n1a7. 

85  Górgemanns 1960: 7-17 plädiert dafür, den Vorschlag trotz ironischer Überzeichnung 
ernst zu nehmen, v.a. mit Blick auf die Prooimien (63), zustimmend Mânnlein-Robert 
2013: 128-129 und Schöpsdau 2003: 574 (der dies für „revolutionär“ hält). Gaiser 1984: 109 
spricht sich für eine Ausweitung auf den ganzen Text aus. Kritisch äußern sich Dicht 1990: 
31-37 und Mouze 2005: 89-91, die beide das unbestimmte tadta Ötödoxety in 811d7 hervor- 
heben, das sie nicht auf den Text der Nomoi, sondern auf die im Dialog vermittelten 
Inhalte beziehen. Gegen die These, dass der gesamte Text der Nomoi als Schullektüre 
vorgeschlagen wird, spricht auch, dass das kritische Vorgehen der Untersuchung bereits 
in Buch 1 mit dem Hinweis auf die Abwesenheit junger Zuhórer legitimiert wird (vgl. 
634c5-635bı — ein Stelle, die in der Diskussion kaum zitiert wird). Ich tendiere dazu, ver- 
schiedene Aspekte zu entkoppeln: Als Schullektüre vorgeschlagen werden platonische 
Dialoge allgemein (Adyous oixeioug olov &0pdovç emiBAipavtt), nicht die Nomoi. Der selbst- 
reflexive Verweis auf den Dialog reformuliert abstrakt den erzieherischen Anspruch 
des Dialogs (vgl. 857e3-6, 957c4—7), ferner die von den Bürgern erwartete Kenntnis der 
Gesetzgebung und die geforderte Zugrundelegung der im Dialog formulierten philo- 
sophischen Maximen für die Lehrdichtung. 

86  Máànnlein-Robert 2013: 138. Vgl. Nightingale 2013: ,Plato's Laws is itself a generic hybrid“ 
(244). Eine solche ,gemischte poetische Form“ (Mânnlein-Robert 2013: 140) wird 
allerdings nur für Tragódie und Komódie angedeutet; mit Bezug auf die Lyrik erweist sich 
der Athener als absoluter Gegner der Gattungsmischung (700a6—701b3). 
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dichten (vgl. Smp. 223d3-6), sowie im Philebos, wo derselbe den Begriff des 
Dramas auf „die gesamte Tragödie und Komödie des Lebens“87 (Phlb. 50b3-4) 
ausweitet. 

Zwei die Nomoi prägende Begriffspaare können diese poetologische 
Deutung weiter präzisieren: Gemeint ist zum einen die ihrerseits aus Phaidon 
und Philebos®® bekannte These der Untrennbarkeit von Schmerz und Lust, 
wie sie etwa im ersten Buch im Bild der zwei Quellen (Lg. 636d7-8), im 
fünften in Bezug auf die Neigungen, an denen der Mensch ‚aufgehängt‘ ist 
(732e4-7) und erneut im siebten Buch in Gestalt des aus Lust und Schmerz 
gemischten heiteren Lebens postuliert wird (792e5-7). Vor dem Hintergrund 
des poetischen Gegenentwurfs zur Tragödie lässt sich die ausdrückliche Ein- 
beziehung der Lust- und Schmerzgefühle in das Gespräch über Gesetzgebung 
als Antwort auf deren affektive Rolle im Drama lesen. Zudem erfährt in Form 
des als eine Art von Furcht definierten Schamgefühls eines der beiden Gefühle 
(Furcht und Mitleid) eine besondere Betonung, die eine Tragödie Aristoteles 
zufolge in den Zuschauern auslösen soll.8? Der eng mit der tragischen Gattung 
verknüpfte Begriff çöğoç (Furcht) wird also positiv aufgenommen, zugleich 
aber vollkommen anders semantisiert. 

Zum anderen ist es die den Dialog durchziehende Dialektik von Spiel (ron 
Sıd) und Ernst (amovdy), die sich — allein schon aufgrund der Beanspruchung 
des letzteren Begriffs von Seiten der Tragiker99 — mit einer Gattungsmischung 
von Tragödie und Komödie in Beziehung setzen lässt: Ebenso wie die beiden 
literarischen Genres stehen auch Spiel und Ernst, wie Jouét-Pastré in ihrer aus- 
führlichen Analyse dargelegt hat, in den Nomoi in keiner „opposition absolue"?! 
mehr. Die spielerische, da lustvolle Erziehung ist zugleich der bedeutungs- 
vollste und mit dem größten Ernst zu betrachtende Teil der Gesetzgebung. 


87 vi) ro Blov avumday paywölı xol xwuwölg. Patterson 1982 deutet Symposion, Philebos und 
Nomoi zusammen. Siehe auch R. 620a1-2, wo auf beide Gattungen angespielt wird, sowie 
395a1-2, wo Sokrates im Kontext der Idiopragie auf die bestehende Trennung zwischen 
beiden Gattungen Bezug nimmt (allerdings ist mir unklar, inwiefern sich diese Äußerung 
mit den Passagen in Symposion und Philebos verträgt). Zu dieser letzteren Stelle vgl. Slings 
2005: 44-45 ad 395a. 

88 Vgl. Phd. 6ob3-cı (Edv de oc Ötöxy) Td Erepov xai Aaußavy, oxedöv TI dvoyxdieofot dei AayBd- 
vew xal to Etepov) und Phlb. soba (Aorta Ndovais do xepdyvootot). 

89 Vl. Arist. Po. 1449b27, 1452a38-bı, 1452b30—1453a7, 1453b11—13, 1456b1, aber auch bereits 
Pl. Phdr. 268c5-d2 (oixTp&ç und poßepds). Zum Mitleid s.u. 3.3. Laks 2010, dem zufolge 
diese Gefühle „are noticeable only by their absence in the Laws passage“ (224), übersieht 
dies. 

go Vgl. aber 838c4 (öv náon TE onovdh rof), zudem Arist. Po. 1449624: Eortıv oüv tpaywöla 
pinos npd&ewg omovdaiac. 

gı Jouét-Pastré 2006: 174. 
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Indem die Nomoi Spiel und Ernst unauflöslich miteinander verknüpfen und 
beide gleichermaßen thematisieren und integrieren, sprengen sie die Klassi- 
fikation der Gattungen in ernste und komische. Nicht zufallig überlagern sich 
Spiel und Ernst am deutlichsten in der Erláuterung der (tragischen) Emmeleia: 
Sie ist ein ernster, aber zugleich auch ein friedlicher Tanz; der Friede seiner- 
seits ist mit dem Spiel assoziiert, der Krieg mit dem Ernst 27 Die kritische 
Fragmentierung der tragischen Gattung im Kolonieprojekt wird somit im 
poetischen Gegenentwurf des Atheners durch eine gattungstheoretische 
Óffnung ergänzt, 

Angesichts dieser deutlichen Hinweise auf den Anspruch einer gattungs- 
theoretischen Öffnung in den Nomoi ist die Ausschließlichkeit, die einige Inter- 
preten für die politische Deutung beanspruchen, mit Skepsis zu betrachten.?? 
Zudem wird sich zeigen, dass auch die politische Bedeutungsebene weitere 
poetische Aspekte enthält, angefangen beim komplexen Gebrauch des Begriffs 
yiuyoıç in der Ansprache. Der Fremde aus Athen bezeichnet sein Werk als 
pinos Biov (Darstellung des Lebens) — ein Ausdruck, den auch Aristoteles 
für die Definition der Tragódie adaptiert.?* Diese poetische Bestimmung wird 
im platonischen Text jedoch dadurch politisch konterkariert, dass das mit der 
klassischen Tragödie konkurrierende Werk eine moAtteta ist. Es ist eine bereits 
von Susan Meyer?” identifizierte Parallelstelle im vierten Buch, die erheblich 
zum Verstándnis dieser politischen Dimension beitragen kann: der in anderem 
Kontext bereits ervvahnte Kronos-Mythos (713a9—b4, vgl. v.2.1): 


TOV yàp Öl) nóAsov öv ÉynpocOsv TAÇ cuvoinnaeic Gu] Aopev, Ett npotépa 
TOUTWY TAHTOAV AEyeTal oc dipyy) TE vol obenaıg yeyovevaı Emi Kpövov pan’ 
s06oikcev, De wlunua Exovad Eat One TAV vOv äpıora OİKETTAL, 


Vor den Städten nämlich, deren Zusammenschlüsse wir vorhin durch- 
gegangen sind, soll es noch viel früher eine Herrschaft und Verwaltung 
zur Zeit des Kronos gegeben haben, die überaus glücklich war und von 


92 Vgl. insb. 803c2—e4. Siehe zur Deutung dieser Passage Kap. v1.3.2 und den nächsten 
Abschnitt in diesem Kapitel, sowie zur Verknüpfung von Spiel und musischer 
Erziehung v11.2.2. 

93 . Vgl Górgemanns 1960: 66-67, Mouze 1998: 82, Meyer 2011: 388, contra siehe auch Capra 
2014: 176 Anm. 4. 

ga Vel. Arist. Po. 14502167 (N yàp Teaywdta piunoiç Zon odx öyöpörrəy dX pdkewv xai Biov) 
und allgemeiner Lycurg. In Leocr. 102.8 (oi öz nomral kiyoöyevot Tov dvOowmwwov Biov). 

95 Dies gilt auch für die Parallele zum Politikos, vgl. Meyer 2011: 393-394. Siehe zum Kronos- 
Mythos v.2.1, die Etymologie von Kronos’ Namen im Kratylos (xopös vote, Cra. 396b5-7) 
und van Harten 2003. 
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welcher diejenige Stadt, die unter den heutigen am besten verwaltet 
vvird, ein Abbild darstellt. 


Der Mythos zeichnet das Ideal einer menschlichen Gemeinschaft, der es 
an nichts fehlt und die durch göttliche Herrscher (Dämonen) und ihre 
Geschenke — Eunomia, Dike, Eirene und Aidos - vor Zwietracht bewahrt 
werden. Mit allen Mitteln, führt der Athener hier weiter aus, müssten die 
Menschen heute diese Herrschaft, d.h. ,das Leben, das unter Kronos bestanden 
haben soll, nachahmen“96 (713e6—7). Die Parallelen dieser Stelle zur Ansprache 
an die Tragiker sind offensichtlich: Das Leben, auf welches die Formulierung 
pino tod xaMiotov xai &piotov Biov (Darstellung des schönsten und besten 
Lebens) anspielt, ist im Licht dieses Vergleichs dasjenige der Kronosperiode, 
das für die Verfassung der Kolonie ein unerreichbares Ideal darstellt, dem sie 
jedoch mit allen Kräften nachstrebt. Der Begriff des Gesetzes (vöyoç) erwirbt 
dabei eine zentrale Funktion: Als „Verteilung der Vernunft“ (mv tod vod dta- 
vouv, 714a1-2) stellt das Gesetz das politische Erzeugnis des göttlichen und 
unsterblichen Teils im Menschen dar, welches die Annáherung an die gótt- 
liche Herrschaft ermóglicht und genau deshalb das schónste Drama vollenden 
(öroreAeiy, 817b8) kann.97 Die Orientierung an der Vernunft ist zugleich eine 
Explikation des in der Ansprache formulierten Wahrheitskriteriums. 

Auch im Politikos erwirbt das Gesetz bereits eine áhnliche Funktion im Ver- 
hâltnis zwischen der besten, auf der wahren Erkenntnis des Herrschenden 
beruhenden Verfassung und der zweitrangigen, aber ,richtigsten und besten" 
(dp8dtata xai xor Eyov, Plt. 297€3—4) Alternative, die mittels der sich an der 
ersten Verfassung orientierenden Gesetze diese auf die bestmögliche Weise 
nachahmt.?? 

Laks hat vorgeschlagen, in der vom wahren Gesetz verordneten ,sequence 
of crime and punishment“ ein formales Analogon zur Tragödie zu sehen. 
Er stützt seine These auf Lg. 838b10-c7, wo in der Tat als Beispiel für die 
(Selbst-)Bestrafung sexueller Freveltaten tragische Mythen wie der des Ódipus 
angeführt werden. Allerdings wird das Drama hier nicht als Vorbild für die 


96 uuketotot ... Tov Emi Toü Kpövou Aeyópevov Bio, 

97 Laks 2010: 223-224 identifiziert im Gebrauch des Verbs &noteXeiv einen von zwei Kontakt- 
punkten zu Aristoteles' Definition der Tragódie als Darstellung einer vollendeten Hand- 
lung (vgl. Po. 1449b24: Zotw ody Tpayw3la pinos mpdEews onovõaiaç xai teAeiac). 

98 Zum Mimesis-Begriff im Politikos (auch im Verhältnis zu den Nomoi) siehe jetzt Giménez 
20214. 

gg Laks 2010: 226. Laks zufolge wird der Akzent in den Nomoi vom Gedanken einer unaus- 
weichlichen Strafe dahin verschoben ,that punishment is inevitable because the legislator 
must necessarily have recourse to it" (230, Herv. i. O.). 


TANZ MIT DEN GÖTTERN 285 


Strafgesetzgebung, sondern mit Blick auf seinen kulturellen Einfluss heran- 
gezogen (s.o. V.2.2).199 Viel eher ließe sich Laks’ grundsätzlicher Ansatz, den 
abstrakten Begriff des wahren Gesetzes konkret auf die Mustergesetzgebung 
zu beziehen, in Bezug auf die oben in 2.1 erwâhnte Dopplung von sakraler und 
profaner Strafe fruchtbar machen. Denn die Vorstellung, dass etwa auf einen 
Mord neben der profanen Strafe eine im Prooimion zum entsprechenden 
Gesetz angedrohte göttliche Strafe folgt, bedient sich in gewissem Grad eines 
tragischen Weltbilds — ,in gewissem Grad‘, denn die Strafe (wie auch das 
Gottesbild) ist verhältnismäßig und philosophisch gegründet 101 In dieser 
Optik weist der Athener mit der Formulierung, dass das schönste Drama durch 
den wahren vökoç vollendet werde, über das Nomoi-Gespräch hinaus, das für 
die Gesetzgebung nur den Rahmen vorgibt, und kennzeichnet das Projekt als 
unvollendet. 

Wie bereits Gaiser bemerkt hat, erlangt der Begriff moAtteta vor diesem 
Hintergrund eine Doppeldeutigkeit: Er oszilliert zwischen der Konnotation 
Verfassung' (d.h. der im Dialog erarbeiteten und vom Gesetzgeber schrift- 
lich niederzulegenden politischen Form der Kolonie) sowie der Bedeutung 
‚politisches Leben der Bürger".102 Beide Konnotationen sind hier jedoch eng 
verknüpft, insofern die Verfassung den leitenden Rahmen für das politische 
Leben der Bürger vorgibt. Die Lebensweise der Menschen ist aufgrund ihrer 
politischen Organisation eine Mimesis im Sinne der Nachahmung (d.h. weitest 
móglichen Annáherung an) und auch der Darstellung (d.h. bestmóglichen 
Realisierung) des idealen und sorglosen Lebens unter der Gottesherrschaft — 
der folgende Abschnitt wird Gelegenheit bieten, diesen wichtigen Aspekt noch 
zu vertiefen. Keine andere Semantik als die der Mimesis kónnte die Spannung 
zwischen Ideal und Verwirklichung besser zum Ausdruck bringen. Die 
Bezeichnung der moAtteta als kiumyoıç und ihre Engführung mit einem Drama 
erlangen hier den Wert einer metaphorischen Übertragung:!?? Wie ein Drama 


100 Laks 2010 geht zu weit, wenn er aus der positiven Zitierung einiger tragischer Mythen den 
Schluss zieht, dass solche Tragödien über Inzest „are not ‚soft‘ but properly constructed“ 
(226). Die Argumentation des Atheners ist kontextbezogen und lásst keine Rückschlüsse 
auf eine ‚gute‘ Tragödie zu. So auch P. Murray 2013: 305-306. Der Odipus-Mythos wird 
noch einmal erwähnt in 931b5-c3. 

101 So auch Mouze 1998, die den Begriff vöuos ebenfalls auf die Mustergesetzgebung bezieht. 
Sie schreibt: ,Soumise à la loi, c'est-à-dire à la nécessité, la constitution des trois vieillards 
ressemble bien à une tragédie grecque classique; mais la nécessité qui la régit est 
rationnelle“ (go). 

102 Gaiser 1984: 110, siehe auch Lët s.v. noXrteia 1.2 (‚the daily life of a citizen‘) und 111.1 (‚civil 
polity, constitution of a state, form of government‘). 

103 Laks” Anspruch, ,that the constitution in question is a tragedy (the best of all), and in 
the literal sense of the term" (Laks 2010: 219, Herv. i. O.), womit er sich insb. gegen die 
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zur Aufführung bestimmt ist, findet eine Verfassung ihre Realisierung in der 
Anwendung auf eine Gesellschaft, deren politisches Leben sie regelt.194 

Doch wie angekündigt, erwirbt der Begriff pipnotg noch eine zweite, 
poetische Konnotation. Denn das Ideal, auf das die Verfassung hin orientiert 
ist, wird als Mythos formuliert: Sowohl die Tragödie als auch die Verfassung 
der Kolonie sind eine Darstellung und kiinstlerische Umsetzung mythischer 
Inhalte. Der Mythos der Nomoi jedoch, der das sorgloseste und gliicklichste 
menschliche Dasein in der Obhut guter Götter thematisiert, steht in stârkstem 
Kontrast zu den Mythen, mit denen sich Epos und Tragödie beschaftigen. Die 
Tragik des Nomoi-Projektes liegt nicht in der Konfrontation eines Helden mit 
einem ausweglosen, von mitleidlosen Göttern verhangten Schicksal, sondern 
darin, dass es trotz aller Bemühung aufgrund der menschlichen Unzulanglich- 
keit immer ein zweitbestes bleiben wird. Die Nomoi sind somit auch in einem 
poetischen Sinne eine Nachahmung des besten, aber als Ideal unerreichbar 
bleibenden Lebens, und zugleich eine in dramatischer Form! vorgebrachte 
Darstellung des bestmöglichen, realisierbaren (xoxà Süvayıv, 817b2) Lebens. 
In dieser Hinsicht erlangt der Begriff yiuncıç, da er sich jetzt auf die Nomoi 
als literarischen Text bezieht, eine nicht mehr nur metaphorische Bedeutung, 
sondern zielt, wie auch Männlein-Robert betont hat, auf eine poetische 
Reform des Dramas. In beiden Deutungsvarianten, der poetologischen und 
der politischen, können die Nomoi zur ‚Aufführung‘ gebracht werden: als 
dramatischer Dialog auf der Bühne der Kunst sowie als an den politischen 
Gedanken des Dialogs orientierte Stadt auf der ‚Bühne des Lebens‘. 

Ein Gedanke spekulativer Art sei dem abschließend hinzugefügt: Es ist auf- 
fallend, dass das Auftreten der Chöre sowohl in poetologischer als auch in 


metaphorische Deutung von Halliwell 1996: 338 wendet, kann hier kaum überzeugen: 
Solange der Blick auf die Verfassung bzw. das politische Leben der fiktiven Kolonie (d.h. 
den narrativen Inhalt des Dialogs) gerichtet ist, handelt es sich selbstverständlich um 
einen metaphorischen Gebrauch des Begriffs ‚Tragödie‘, der eine literarische Gattung 
bezeichnet. Dies ändert sich erst, wenn man die Nomoi als literarisches Werk in den Blick 
nimmt (s.u.). 

104 Vgl. Meyer 2011: „In this respect, the body of legislation is like the script of a theatrical 
drama“ (395). 

105 Dass jedoch der Mimesis-Begriff hier auch wie in Politeia 3 die dramatische Form 
bezeichnet, die Tragödie und Nomoi teilen, ist mit Blick auf die Gebrauchsweise des 
Vokabulars im übrigen Text der Nomoi — v.a. rıgcı-dı, wonach die Kunst des Dichters 
allgemein in Mimesis besteht - kaum anzunehmen (contra Görgemanns 1960: 67; siehe 
aber bereits Laks 2010: 221). Eine so spezifische Konnotation wäre wohl nur für einen 
Leser verständlich, der auch die Politeia kennt. Vgl. zur Bedeutung und zum kreativen 
Umgang Platons mit der Mimesis-Semantik in den Nomoi die Abschnitte 2.3, 2.4 und 3.1in 
Kapitel vır. 
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politischer Hinsicht den episodischen Charakter von Choreinlagen hat. Im 
Text der Nomoi folgt die erste Erwáhnung des Chortanzes nach einem ein- 
leitendenden Teil, bevor erst in Buch 4 die eigentliche ‚Handlung‘ der Gesetz- 
gebung für die Kolonie beginnt, die im siebten Buch zum erneuten Auftreten 
des Themas Chortanz führt. Dies hat — wenn auch nur entfernte — formale Áhn- 
lichkeit mit dem Aufbau einer Tragódie, bei der auf den Prologos die Parodos 
des Chors folgt, bevor die Haupthandlung, unterbrochen durch mehrere 
Stasima des Chors, einsetzt.!96 In der politischen Deutung sind es hingegen 
die Feste, die im Vergleich zum alltaglichen Leben der Stadt wie episodische 
Choreinlagen wirken. 


3.3 Göttliche Zuschauer und Mittünzer 

Der letzte Abschnitt hat gezeigt, dass die Ansprache an die Tragiker sowohl 
einen poetologischen als auch einen politischen Gegenentwurf formuliert und 
sich deshalb beide Interpretationstendenzen nicht ausschließen, sondern viel- 
mehr komplementár zueinander verhalten. Doch auf die Frage, inwiefern die 
Politeia der Nomoi die schónste und beste ist, lásst sich noch eine dritte Antwort 
geben. Diese setzt bei der Beobachtung an, dass diese Formulierung eine Vogel- 
perspektive auf die Stadt generiert, insofern das gesamte ,politische Leben 
der Bürger‘ (moAtteia, s.o. 3.2) als eine (dramatische) ‚Darstellung‘ bezeichnet 
wird: Die Passage bedient sich somit einer ,Leben-als-Theater‘-Metaphorik. 
Da weiterhin, wie die oben in 2.2 vorgenommene Analyse der im Text voraus- 
gehenden Stelle 797d8-802a5 ergeben hat, in Magnesia alle musische Dar- 
bietung eine an die Gótter gerichtete Opferhandlung und Kommunikation ist, 
sind in dieser Optik, wie Mouze richtig bemerkt hat,!?? die Götter als Zuschauer 
des Lebens in der Kolonie zu denken. Diese Metaphorik bildet, wie ich im 
Folgenden aufzeigen móchte, gemeinsam mit zwei verwandten literarischen 
Motiven ein im Dialog weit verzweigtes Netz zur bildhaften Beschreibung des 
engen Verhaltnisses zwischen Menschen und Góttern, das unseren Blick nicht 
zufallig auf die besondere Bedeutung der Feste lenkt. 

Sachlich ist die Vorstellung, dass die Gótter das Leben der Menschen als 
Zuschauer verfolgen, in der griechischen Literatur seit der Ilias vorhanden, 
deren fiktive Welt durch die Gótter und ihr Eingreifen in das menschliche 
Geschehen bestimmt ist.198 Auch das Drama lebt von dem Gedanken, dass 
die menschliche Handlung unter den Augen und mit der aktiven Beteiligung 


106 Wie erwáhnt, wird im zweiten Buch tatsáchlich von der Parodos des Chors gesprochen 
(vgl. eicloı in 664c5 und dazu v1.4.2). 

107 Vgl. Mouze 1998: 100-101. 

108 Siehe dazu jetzt Myers 2019. 
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der Götter stattfindet. Von diesem konstitutiven Zug von Epos und Drama 
ist jedoch die Frage nach dem literarischen und philosophischen ,Leben- 
als-Theater-Motiv zu trennen: Die ervvahnte Philebos-Stelle — ,die gesamte 
Tragödie und Komödie des Lebens" (th Toü Biov ouunden tpaywdig xol xwpodic, 
oba) - ist die erste bekannte explizite Formulierung dieses Topos, obgleich 
freilich nicht zu entscheiden ist, ob er auf Platon zurückgeht. Halliwell hat 
jedoch mit Recht darauf hingevviesen, dass der klischeehafte Wert, den diese 
Bildlichkeit in der spâteren Dichtung erwirbt, zu leicht dazu verleitet, seine 
Schlagkraft bei Platon zu unterschátzen.!09 

Ein zweites Motiv, das in die Vision des Lebens als Theater hineinspielt, ist 
im Dialog von Anfang an prásent: Die Darstellung des Menschen als Spielzeug 
(ratyvtov) der Götter, die sowohl im ersten und siebten Buch in Gestalt der 
Marionette als auch in etwas anderer Form im zehnten Buch evoziert wird. In 
letzterem Kontext zeichnet der Athener, um den zweiten Zweifler, der nicht 
an die Fürsorge der Gótter glaubt, vom Gegenteil zu überzeugen, ein Bild 
des Kosmos, in welchem die tugendhaften Gótter ,alles wissen, sehen und 
hören“ (Lg. 901d3), in welchem alle sterblichen Lebewesen Eigentum (xtijuc, 
902b8) der Gótter sind und die Menschen sich durch ihre Gottesfürchtigkeit 
auszeichnen (b5-6).!! Die Fürsorge für dieses besondere Besitzstück, sei es 
etwas Kleines oder etwas Großes, liege deshalb im Interesse der Götter. Jedes 
Teilstück des Kosmos sei mit Blick auf das Ganze hin geschaffen und jedem 
komme durch die Gótter das ihm Gebührende zu. Der Gott als Brettspieler 
(netteurng) habe keine andere Aufgabe, als „den Charakter, der besser wird, an 
einen besseren Ort und den, der schlechter wird, an einen schlechteren Ort zu 
versetzen"? (903d6-8). Gleich ob die Stelle direkt auf Heraklit B52 anspielt 


109 Vgl. Halliwell 2002: 104 mit Anm. 13 für weitere Literatur. Von ihm übernehme ich auch 
die Begrifflichkeit (,[m]etaphors of the life-as-theater variety“). Es wäre sicher ana- 
chronistisch, hier bereits von einer theatrum-mundi-Metapher zu sprechen, da dieser 
Begriff starke Konnotationen insbesondere in Bezug auf die Bedeutungslosigkeit der 
menschlichen Welt enthâlt. Zumindest ein Anklang an eine solche Perspektive findet 
sich in den Nomoi aber gerade im Zusammenhang des Verháltnisses zwischen Menschen 
und Göttern durchaus (vgl. 803b3-5). Christian 1987: 5-6 diskutiert die Passage daher mit 
Recht als Vorlaufer der Welttheater-Metapher. Siehe auch 932a2, wo die Menschen als 
,Eintagswesen' (£grjuepot) bezeichnet werden, und dazu Noack 2020: 114-115 mit Anm. 101 
zu Parallelstellen in der griechischen Literatur. 

110 Ytyvooxev xol öpöy xol docoüety TÂVTA. 

111 Als gottesfürchtigstes Lebewesen wird der Mensch auch in Ti. 42a1 bezeichnet. Zur 
Bezeichnung des Menschen als Besitz der Gótter vgl. insb. Phd. 62b8, wo móglicherweise 
ein pythagoreischer Hintergrund vorliegt. Siehe auch Schópsdau 2011: 431 ad go2b8 zu 
weiteren Parallelstellen. 

112 Herorı$eyot Td göy duetvov yıyvönevov oe elc BeAtiw tónov, xeipov BE elc Tov xelpovo, 
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oder nicht," lasst sich im Bild des spielenden Gottes ein vveiterer literarischer 
Topos identifizieren, welcher das Verhältnis zwischen Menschen und Göttern 
bildhaft beschreibt. 

Wie Schópsdau richtig bemerkt, besteht die Pointe des Bildes nicht etwa 
im Zufallscharakter góttlichen Handelns, sondern vielmehr darin, dass der 
Gott bestimmten ,Spielregeln‘ unterworfen ist, insofern er auf der Basis der 
moralischen Entscheidungen handeln muss, die das Individuum in seinem 
Leben aus freien Stücken getroffen hat.!!* Darin reproduziert das Bild des 
göttlichen mettevtys die Spannung zwischen der Freiheit des menschlichen 
Handelns und dem Eingriff des Gottes, die bereits die Deutung des Marionetten- 
gleichnisses aufgezeigt hatte. In offenbarer Analogie zum spielenden Gott 
bezeichnen die Gespráchspartner mehrfach ihr eigenes Unternehmen, eine 
Mustergesetzgebung zu entwerfen, ebenfalls als Spiel.!5 Auch dieses Spiel 
unterliegt einer Dynamik von Freiheit und deren Begrenzung durch Regeln, 
insofern sie mit dem unausweichlichen Mangel des menschlichen Wesens 
rechnen müssen. 

Strukturell liegen sich die beiden Motive des Lebens als Theater" und 
des ,spielenden Gottes sehr nahe, da sie beide das Verháltnis zwischen Gott 
und Mensch auf eine dynamische Opposition von Spiel und Ernst gründen. 
Deren Implikationen werden am deutlichsten im siebten Buch entfaltet. Wie 
schon erläutert (Kap. v1.3.2 zu 803c4-5 und 804b3-4), bedeutet zwar einer- 
seits die Bezeichnung des Menschen als Spielzeug Gottes eine Abwertung 
des menschlichen Daseins und eine Redimensionierung alles seines Tuns. 
Doch im Umkehrschluss erweisen sich diejenigen Tatigkeiten, in welchen der 
Mensch seinem Spielzeugcharakter und damit seinem Bezug zu den Góttern 
am meisten entspricht, als die wichtigsten und ihrerseits ernstesten: „Mit 
bestimmten Spielen muss man sein Leben zubringen, indem man opfert, singt 
und tanzt“16 (803e1—2). Der Mensch erfüllt also seine Bestimmung am meisten 
in jenen Momenten, in denen er selbst spielt, d.h. sich auf eine Bühne begibt 
und den Göttern Gesánge und Tanze darbringt: beim Fest. 


113 alev malç Zort nallwv, mecoedwv- naıdös ý) Baci (DK 22 B52). Wie eng der Bezug zu 
diesem Fragment ist, hángt u.a. von der offenen Frage ab, ob dort der Zufallscharakter 
góttlichen Handelns im Fokus steht. 

114 Vel. Schöpsdau 201: 435 ad 903d5-6, ferner auch Jouét-Pastré 2006: 130-136, die in Bezug 
auf diese Passage den mathematischen Charakter der Petteia betont und dem Gott eine 
für den Gesetzgeber unerreichbare ,sciénce exacte" zuspricht (131). Zu dem Spiel namens 
Pente Grammai', auf das hier wie auch in 739a1 möglicherweise angespielt wird, vgl. Kidd 
2017. 

115 Vgl. 685a6—7, 712b1-2 (Kinder), 723d8-e3, 739a1-2, 769a1-2. Siehe auch das Schwanken 
der Perspektive des Atheners zwischen der menschlichen und der göttlichen in 804b7-cı. 

116  maítovcd Zorn Ötüğuər6ov twas dy madds, Ovovta xal döovro xal ÖpXoÜLeyov. 
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Wenden wir uns auf dieser Grundlage einer weiter oben beilâufig ervvahnten 
Passage zu, die zur Ansprache an die Siedler gehört (716d4—e1): 


vonowpev 87) TOÜTOLç énópevov elvat Tov Totövöz Aöyov, Asdur xá TOV xoi 
dö06ororrov olio Aóywv, OC TA £v dyaðA Dien xal mpocojuAety dei tots eoi 
edyats xol dvo uotaty xal auunaon pamela dev xAMALoTOV xot dipue cov vol 
Avvaruwrarovll? rpöç tov eOëatuoug Blov xal dy xai Stapepdvtws TpETOV (...). 


Wir wollen aber bedenken, dass sich daran folgender Satz schließt, der 
schónste und wahrste, meine ich, von allen Sátzen: dass für einen guten 
Menschen das Opfern und der stándige Umgang mit den Góttern in 
Gebeten, durch Weihgeschenke und den ganzen Gótterkult das schónste 
und beste und wirksamste Mittel zu einem glücklichen Leben und ihm 
daher auch ganz besonders angemessen ist |... |. 


Die Wortwahl des athenischen Fremden hinsichtlich der Superlative muss 
nach der ausführlichen Analyse der Ansprache an die Tragódiendichter in 
den beiden vorausgegangenen Abschnitten unmittelbar ins Auge fallen. Dem 
Athener zufolge stellen der Kult und der Umgang mit den Góttern den besten 
Weg zu einem glücklichen Leben dar. Beide ereignen sich, wie gerade heraus- 
gestellt, insbesondere bei Festen. Eine Engführung beider Passagen drängt sich 
auf und legt die angekündigte dritte alternative Antwort auf die Frage nahe, 
worauf sich die ,Mimesis des schónsten und besten Lebens' in der Ansprache 
an die Tragiker beziehen könnte: Eine Stadt, die möglichst große Teile des 
gesellschaftlichen Lebens auf den Kult ausrichtet — auf die Tütigkeiten also, 
die im siebten Buch als Spiel: betitelt werden - ist die Realisierung und Dar- 
stellung des bestmóglichen Lebens für die Menschen. Genau dies scheint der 
politische Entwurf Magnesias zu versuchen. Dieser Interpretationsansatz lâsst 
sich durch die Aufdeckung noch eines dritten Elements vertiefen, welches das 
bisher aufgewiesene motivische Netz bereichert. 

Die Leben-als-Theater-Metapher und die Spielmetaphorik kennzeichnen 
beide das Fest zu Ehren der Gótter sowie den Chortanz beim Fest als aus- 
gezeichneten Moment im Dasein des Menschen und im politischen Leben 
einer Stadt. Was ist es nun genau, was das Fest so besonders macht? Die zur 


117 Siehe zu dieser Wendung Noack 2020: 52, der hier eine Parallele zu R. 518d4 sieht, 
dem einzigen anderen Beleg für den Superlativ &vuoıuwtarov bei Platon. Wenn Noack 
allerdings die Gótter in dieser Passage mit der Vernunft und den Gesetzen gleichsetzt, 
entgeht ihm die im Text unmittelbar folgende Ervvahnung von olympischen und unter- 
irdischen Góttern sowie allgemein die extreme Annáherung von moralischer Erziehung 
auf der einen und dem Kult und den Festen auf der anderen Seite. 
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Beantvvortung dieser Frage einschlagige Passage vvurde bereits in anderem 
Kontext herangezogen (Kap. v1.4.2), doch es lohnt, sie erneut detailgenau in 
den Blick zu nehmen (653c7-ds5, Übs. mod.115): 


rot yap ÖN TÖV dpbd¢ TEĞPANLEVWV yöovöv xai Aoröv raev o0cÓy 

XAAĞTAL totgevowrorg xai StapOeipetar KOTA MoMA Ev TH Bio, Deal öz oixti- 

pavres TO THY övöporoy Eztirrovov MEPUKOS yévoç, dvartadAac!9 TE oro roto TÖV 

Tovey Erd&avro TAÇ TÖV EopTHV Aua Bäc Tots Dec, xoi Moboas AnöMwvd TE 
Kä 


povonyetyy xol Atóvucov cuveoptactag Edocav, tv’ ETAVOPİĞVTOL TAÇ <TÓ> TE 
TPOYAÇ YEVOMEVAÇ EV Taig EOPTOİÇ peta Gedy. 


Von der in der richtigen Heranbildung dieser Lust- und Schmerzgefühle 
bestehenden Erziehung verliert nun bei den Menschen im Laufe des 
Lebens ein Grofteil an Spannung und schwindet; die Götter aber, die 
Mitleid mit dem zur Mühsal geborenen Geschlecht der Menschen 
empfanden, haben zu ihrer Erholung von den Mühen als Gegengabe die 
Feste zu Ehren der Götter angeordnet und ihnen die Musen, den Musen- 
führer Apollon und den Dionysos zu Festgenossen gegeben, damit sie die 
<damals> erfolgte Erziehung an den Festen mit Hilfe der Götter wieder 
aufrichten. 


Die Götter empfinden wie die Zuschauer einer Tragödie Mitleid (oixtipuög)!20 
für das Dasein der Menschen, das einerseits durch Mühsal und andererseits 
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Zu den sprachlichen Schwierigkeiten der Stelle vgl. Schópsdau 1994: 258-261 ad 653c7-9 
sowie 653d4-5 und Meyer 2015: 213 ad 653d4-5. Ich habe mich entschieden, gegen 
Schópsdaus neutrale Übersetzung und die Lósung von England 1921, Bd. 1: 274-275 ad 
653c9, der eine implizite zotösis als Subjekt hinzudenkt, der Lösung von Müller1935:12 zu 
folgen, der gemäß xat& nord das Subjekt vertritt, von dem todtwv ... oücöv als partitiver 
Genitiv abhängt. Zudem habe ich die beiden Verben xoAdo und £ravop0óo mit Blick 
auf meine Deutung wörtlicher übersetzt. Der Dativ rotç Ösofç ist (contra England 1921, 
Bd. 1: 275 ad 653d2 und Müller 1935: 12) beizubehalten, weil darin die doppelte Richtung 
der ,Gegengabe' zum Ausdruck kommt. Bei der Deutung des letzten Satzteils und der 
Emendation von te zu Töre folge ich Schópsdau. 

Der Begriff àv&ratuAa kommt sonst nur noch zweimal im Rahmengesprách vor, in Bezug 
auf die Mittagsrast: 625b3, 722c9. Im Vergleich zu diesen beiden Stellen werden die Feste 
hier somit als Momente góttlicher Inspiration gekennzeichnet (s.u.). Vgl. die áhnlich 
lautenden Formulierungen bei Th. 2.38.1 und Arist. NE 1160a23-25. 

Siehe auch den Rückbezug in 665a3-6: Geoüç öz Epapev EAcodvtac Huds cöyxopsoTdç TE xod 
xopyyovs huty Sedwxevou tov TE AnróMwva xai Möücoç, xol dy xol tplrov Epauev, si pepvýpeða, 
Atövvcov. Abgesehen vom Mitleid der Götter erfährt dieses keine so positive Umdeutung 
wie die Furcht, siehe nur 729e5 (Mitleid bei Menschen und Göttern erregen), 731c7-8, 
876e7, 877a3 und 926e3. In der Politeia empfindet der der Höhle entstiegene Philosoph 
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durch tugendmäßige Unzulänglichkeit geprägt ist (der literarische und der 
philosophische Aspekt der menschlichen Tragik werden dabei geschickt 
verflochten!?!). Die Feste sind im doppelten Sinne eine ,Gegengabe“ (&uoıßy!??): 
Sie sind nicht nur ein Geschenk der Götter, sondern vverden zugleich von den 
Menschen für die Götter veranstaltet und sind Träger ihrer Gaben und Opfer 
an die Götter. Durch dieses zirkulâre Verhâltnis des Gebens werden die Feste 
zum ausgezeichneten Augenblick der Begegnung zwischen Menschen und 
Göttern: Beim festlichen Opfer und Chortanz sind die Götter nicht mehr nur 
Zuschauer. Als Festgenossen (ovveoptaotds) und als Mittánzer und Chorführer 
(GvyxopevTdç TE xal yopnyoüç, 665a4) werden sie als im festlichen Chortanz zu 
ihren Ehren selbst anwesend vorgestellt. Sie setzen die Menschen in Bewegung 
(xwetv) und leiten die Chöre (xopnyeiv), indem sie uns in Gesángen und Tánzen 
aneinander reih[en]“2? (654a4). Durch das Verb ovveipw (aufreihen) evoziert 
der Athener das Bild eines kreisfórmigen Reigentanzes, der den kosmischen 
Tanz der Himmelskörper spiegelt. 

Dieses Motiv des Góttertanzes und der Gegenwart der Gótter beim 
festlichen Tanz der Menschen - ein bekannter und sehr alter Topos der 
griechischen Dichtung!?* - wird in anderen Passagen noch weiter ausgestaltet: 


Mitleid für die verbliebenen Insassen (R. 516c6, 518b3). In Politeia 10 ist das evozierte Mit- 
leid zentrales Element der Kritik an der Tragödie (R. 606b3). Vel. Halliwell 2006: 120 mit 
Anm. 12. 

ızı Zum Motiv der ‚Mühen des menschlichen Daseins‘ vgl. außer Hes. Op. 175-177 auch bh Ap. 
190-193, Th. 2.38.1, E. Hipp. 189-190. Die Überlagerung dieser beiden kontrastiven Motive 
ist auch im Kronos-Mythos zu erkennen: Dort wird über die Menschen des Kronos- 
Zeitalters gesagt, dass sich ihnen ‚alles in reicher Fülle und ohne ihr Zutun darbot“ (&p8ovd 
Te xai GÜTAMATO ve elyev, 713C3-4). Im Unterschied dazu besteht für die Heutigen kein 
„Entrinnen aus den Ubeln und Mühen‘ (xaxév ... 0052 mövev öydoüğiç, e5-6), wenn sie von 
einem den Lüsten und Begierden unterworfenen Sterblichen beherrscht werden. 

122 Vel. zur Bedeutung von auoıßy (‚Gegengabe‘, Ls] s.v. &uoıßY 1; nicht ‚wechselnde Folge‘, 111 
mit diesem Beispiel) Smp. 202e5 (&4o1Bdç «àv 0vct&àv im Sinne von ,Gegengabe für Opfer‘) 
und dazu Schópsdau 1994: 259 ad 653d2-3. Anders Müller 1935: 12, England 1921 Bd. 1: 275 
ad 653d2, Meyer 2015: 212 ad 653d2-3. 

123 dais TE xol dpynaecw aAANAdIC auvelpovrac. Zum Verb ovveipw siehe LSJ s.v. cuve(po und 
elow, Letzteres bei Homer in Bezug auf eine Halskette (H. Od. 18.296). 

124 Für den Topos des freudvollen Góttertanzes siehe z.B. Hes. Th. 1-4 (der Tanz der Musen 
um den Altar des Zeus) und h.Ap. 182-206 (das Fest der Olympier); vgl. dazu Lonsdale 
1993: 51-62. Für die Teilnahme und Anwesenheit der Gótter beim Tanz/Fest/Festzug der 
Menschen siehe erneut h.Ap. 188-193, weiter A. Eu. 1003-1005, Pi. O. 3.34-35, P. 10.31-36, 
11.1-10 und E. Ba. 114-119; vgl. dazu Kurke 2013: 148, 167-168 Anm. 45 mit weiterer Literatur. 
Im Hymnos an Apollon wird dessen Teilnahme am Fest der Menschen in seiner Freude 
deutlich (nor éntcépneot Atop, 146; épnovcty, 150). Der Hymnos, in dem sich auch 
einer der frühesten Belege des Verbs jupeic€ot findet (163), bietet in mehrerlei Hinsicht 
eine Folie für die Nomoi, v.a. auch hinsichtlich des mühevollen Lebens der Menschen 
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Am Ende des zweiten Buches greift der athenische Gast die beiden Ursprünge 
des Chortanzes, den menschlichen und den göttlichen, noch einmal auf und 
formuliert: Der Mensch, der das Gefühl für den Rhythmus empfangen hat, 
zeugte und gebar den Tanz, und da das Lied zum Rhythmus anregte und 
ihn vveckte, erzeugten sie beide miteinander vereint den Chortanz und sein 
heiteres Spiel“!25 (673d1—5). Der Chortanz erscheint in dieser sexuellen Bild- 
lichkeit nicht mehr nur als Begegnung von Géttern und Menschen, sondern 
als eine durch die Gaben der Götter (Rhythmus und Harmonie) ermöglichte 
Zeugung. Weiter wird in Buch 7 Athene als Erfinderin und Vortânzerin des 
Waffentanzes bezeichnet, den ,nachzuahmen [...] unseren Jiinglingen und 
Jungfrauen ganz angemessen sein [diirfte], um die huldvolle Gabe der Göttin 
zu ehren“126 (796c2-3). Die Tanzenden ahmen die Göttin (nur) nach, bringen 
sie aber zugleich im Tanz zur Darstellung und Gegenwart. 

Doch noch einmal zurück zur Passage 653c7—d5, die bei genauem Hinsehen 
nicht nur das Motiv der Gegenwart der Gótter beim festlichen Chortanz, 
sondern auch das des Puppenspielers wieder aufnimmt: Die Verben yoAdw 
(an Spannung verlieren) und Enavopdow (wieder aufrichten) setzen deutlich 
das vorausgehende Marionettengleichnis fort." Sie erzeugen das Bild einer 
zusammengesunkenen Marionette mit schlaffen Fáden, die der Puppenspieler 
wieder aufrichtet, indem er die Faden in die Hand nimmt.!28 Dies ist leicht 
misszuverstehen: Es geht dabei nicht etwa um die korrekte Wiederausrichtung 
der Lust- und Schmerzgefühle durch den eingreifenden Gott (ein moralisches 
‚Resetting‘). Vielmehr betrifft das ‚Nachlassen der Spannung‘ bei den hier im 
Fokus stehenden älteren Menschen - den späteren Mitgliedern des Dionysos- 
Chors - in erster Linie die Stärke der Empfindungen (es ‚zieht‘ nichts an 


und des Alterns. Platon selbst greift die Motivik bereits im Phaidros-Mythos auf: siehe 
Phdr. 247a7-b3, 250b5-c6, 252c3-ds5, vgl. dazu Belfiore 2006 und meine Überlegungen 
in Pfefferkorn 2017. 


Yuz, 


125 (10 dE dvOpwrwwov, Wç Epanev) alofuong Außov tod Xvöko0 Eyevvyoey TE doynow xol Etexev, Td 
dé pe2ovç ÜTTOMLUVM)OXOVTOÇ Kal Eyelpovrog TOV övököv, xotyoğevr” GAANAOIS yopelav xal mou- 
ötöy étexétyv. Der Rhythmus steht hier im Vordergrund, weil es um die Gymnastik geht 
(673c3). 

126 & Öğ navrws uıneiodan mpsrov dv Ely xópouc TE ug Kal xöpoç, THY THs özoü ydp rıuavrac. In 
Bezug auf die Göttin wird nicht das Verb vuustofot, sondern das Verb Stanepaivew (durch- 
führen, vollenden) gebraucht (796c1-2). Vgl. auch 806b2-3 (nıunoaodaı viy 026v). Zu 
Athene als Pyrrhiche-Tanzerin siehe auch Spaltro 201: 53-59. 

127 Auch Kurke 2013: 131 sieht diese Verbindung. Sie bemerkt treffend, dass ,the relation of 
the puppet to the puppet master is necessarily a mimetic one: to move the puppet, the 
puppet master must make the same motions himself, only more subtly“ (146, Herv. i. O.). 
Zu enavopdöw siehe auch 644b3. 

128 Dieses Motiv hat große Ähnlichkeit zum Mythos des Politikos, wo der Gott im letzten 
Augenblick das Steuer wieder in die Hand nimmt, siehe Plt. 273e1. 
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ihnen). Das Aufrichten der Marionette hat demgemäß zwei verschiedene 
Wirkungen auf das ältere Individuum: Einerseits erlebt es durch das Spannen 
der Ziige wieder stârker seelischen Konflikt, wie es bei den Teilnehmern des 
Symposions in der Tat der Fall ist. Die Erneuerung der Erziehung besteht, wie 
erläutert, in der Herausforderung und Priifung dieser moralisch wertvollen 
Gefühle. Gleichzeitig wird die Marionette durch den göttlichen Einfluss (der 
sich bereits als Wein entpuppt hat) zeitweilig ihrer eigenen rationalen Fahig- 
keiten beraubt: Der Eingriff des spielenden Gottes beim Fest übersteigt die 
menschliche Vernunft in einer Weise, dass er einem góttlichen Wahnsinn ver- 
fallen zu sein scheint. 

Die Entsprechung dieser Konzeption zu der des „göttlichen Wahnsinns“ 
(Sela pavia, Phdr. 244a6—245a8, 265a9—c3) im Phaidros kann hier abschließend 
nur in Form einer Andeutung formuliert werden: Die Chorführer der Nomoi — 
die Musen, Apollon und Dionysos — sind im Phaidros die Vorsteher der drei 
herkómmlichen Arten des góttlichen Wahnsinns, nàmlich der dichterischen 
Inspiration, der Weissagung und der Einweihungen. Der Lobpreis des gótt- 
lichen Wahnsinns erfolgt in Abgrenzung von der menschlichen gwppocüvy 
(hier eher Verstândigkeit' als ‚Mäßigung‘). Er wird definiert als „göttliche 
Aufhebung der gewohnten Ordnung“ (Ola eEarrkayh av elwdtwv vopipwv, 
265a10—11). In den Nomoi wird die Widmung der Chore nur mit Blick auf die 
musische Rolle der drei Gótter begründet. Doch die dichterische Inspiration 
und die Mantik werden nicht nur im politischen Projekt anerkannt, sondern 
auch von den Dialogfiguren für sich selbst beansprucht.!2? Dionysos ist der 
Spender des ,rasenden Chortanzes" (mv pavuxny ... yopelav, Lg. 672b5-6), der 
Wein ein ,rasendes Getränk“ (awópevoç öv olvoc, 773d1), die trunkene Feier 
der alten Dionysos-Sänger eine Einweihung (teAety, 666b4).139 Die durch den 
göttlichen Wein herbeigeführte Verjüngung' der Sänger und ihr Tanz bedeuten 
zudem ein Aufbrechen der gesellschaftlichen Konvention und eine temporáre 
Umkehrung der zeitlichen Ordnung.?! Auch dass „Erwachsener und Kind, 


129 Zur positiven Wertung und Einbeziehung der Orakel in die Gestaltung der Kolonie s.o. 
2.1, und außerdem 11.1.2 zur Betitelung des Atheners selbst als uavrıs in 634e7. Auch die 
dichterische Inspiration wird in den Nomoi anerkannt (682a3—5), bleibt aber mit Bezug 
auf herkömmliche Dichter teilweise ambivalent (719c1-d3, 801b10-cı). Sie wird von den 
Gesprächspartnern für sich selbst beansprucht in 81c8-9 (siehe dazu oben, 3.2), weiter 
662b1-2, 683b7-cı, 712b4-7, 893b1-4, 934c5-6 und 968b10-11. 

130 Calame 2013: 102-106 schlägt vor, in den Drei Chören des zweiten Buches eine „series of 
stages of initiation" (104) zu sehen. Ich bin versucht, dies als eine weitere, vielleicht im 
Text etwas weniger ausgeführte, religióse Deutungsebene der Drei Chóre zu sehen. 

131 Vgl. Schólles 2012, der eine Annáherung zwischen der durch Wein verursachten Ver- 
jüngung des Dionysos-Chors und den jünger werdenden Erdmenschen der Kronos- 
Periode im Politikos vornimmt. 
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Freier und Sklave, Mann und Frau‘ (övöpo xai naida, £Xe00epov xoti SodAov, 050v 
Te xol &dppeva, 665c2—3) in den festlichen Chortanz miteinbezogen werden, lässt 
sich im Sinne einer temporären Aufhebung der gesellschaftlichen Ordnung 
deuten. Es sind also dieses das Fest auszeichnende Moment der Aufhebung 
der üblichen Ordnung durch die Gëtter sowie die Vorstellung einer zeitweisen 
Übernahme der Herrschaft durch, vvie es im Kronos-Mythos heißt, Wesen 
,göttlicheren und besseren Ursprungs“ (yevovç Öztorepov TE xod &ueivovoç, 713d1— 
2), die eine erkennbare Verbindung zur Konzeption des Phaidros herstellen. 

Vielleicht ist es vor diesem Hintergrund kein Zufall, dass die Sommer- 
sonnenvvende, d.h. der Beginn des athenischen Jahrs, im Dialog nicht nur das 
zeitliche Setting bildet, sondern auch im politischen Entvvurf einige Bedeutung 
gewinnt.32 Denn ein solches Fest, bei dem die „Neuerrichtung der sozialen 
Ordnung durch deren rituelle Auflösung und Umkehrung”“133 zelebriert wurde, 
war in Athen das Erntefest der Kronia, das im Neujahrsmonat Hekatombaion 
stattfand. Dass die Gutsherren an diesem Fest ihre Erntehelfer bewirteten und 
die Frauen separat feierten, brachte eine rituelle Verkehrung der Rangverhalt- 
nisse zvvischen Herr und Knecht sovvie zvvischen Mann und Frau mit sich, 
wie auch eine temporäre Auflösung der Familienstrukturen.!3* Zudem kann 
der Erntesegen im Neujahrsmonat mit dem Paradies-Mythos in Verbindung 
gebracht werden, während der Herrschaftswechsel zwischen Kronos und Zeus 
mit dem saisonalen Übergang zwischen dem Überfluss der Ernte und dem 
mühevollen Neubeginn des bäuerlichen Wirtschaftsjahrs engzuführen ist. 

Die drei in diesem Abschnitt untersuchten Motive — das Leben als Theater, 
der spielende Gott und die Götter als Mittänzer — sind in einer Weise mit- 
einander verstrickt, die kaum erschöpfend ausgedeutet werden kann. Doch 
eines ist klar: In ihrer Interaktion lenken sie alle drei — wie auch der Aufbau 
des ganzen Dialogs — die Aufmerksamkeit des Lesers auf die Bedeutung der 
Feste und innerhalb dieser auf den Chortanz. Die dritte Deutungsmöglichkeit 
der Ansprache an die Tragiker, die auch als eine Erweiterung oder Vertiefung 
der gleichermaßen gültigen poetologischen und politischen Deutungsan- 
sätze gelesen werden kann, lässt sich nun folgendermaßen vervollständigen: 


132 Zur Sommersonnenwende siehe 683c5 (Setting), 767c6 (Wahl des allgemeinen Gerichts- 
hofs, Beginn des neuen Jahres), 915d5 und 945e4-5 (Wahl der Euthynen). Vgl. zum Jahres- 
beginn Chaniotis zorı: 12. 

133 Baudy 2006, siehe zum Zusammenhang von Mythos und Ritus in Bezug auf die Kronia 
auch Bremmer 1994: 50, 62-63. Vgl. zu Erntefesten Arist. NE 1160a25—28: al yàp dpxalaı 
8volaı xal c'óvo8ot palvovrau ylveodaı petà Tac THY xapröv avyxopudg otov drapyal: páňota 
yap Ev Tobroig £cyóAatov Totç xatpotc. 

134 Die Auflösung der Familie ist das Ideal der Politeia und der erstbesten Stadt in den Nomoi 
(739c2-5). 
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Die nohırei& Magnesias ist genau deshalb die schönste und beste, weil sie das 
gesamte öffentliche Leben auf das Fest ausrichtet. Denn beim Fest zu Ehren 
der Götter erreicht die Stadt die größtmögliche Annäherung an ihr mythisches 
Ideal, indem sie für einen Augenblick das glückselige Dasein in der Kronos- 
Periode, in welcher der Gott ‚die Fäden in die Hand nimmt‘, in Szene setzt und 
als Gemeinschaft lebt. 

Aus der übergeordneten Perspektive des Atheners verknüpft sich dieses 
religióse Exlebnis der Bürger Magnesias freilich mit einer philosophischen 
öyoludıç Gea, d.h. der größtmöglichen Annäherung an den philosophischen 
Idealzustand einer Gemeinschaft, in dem die (bürgerliche) Tugend — durch 
die Darstellung tugendhafter Charaktere im Chortanz - in jedem Individuum 
gegenwártig und so die heterogene Vielheit der Bürger in der gemeinsamen 
Ausrichtung auf den voög geeint ist.13° Wenn wir uns den Chortanz hier als 
einen Kreistanz denken (s.o. und 654a4) und zudem die erwáhnte kreisfórmige 
Gestaltung der Stadt miteinbeziehen, geschieht dies auch auf einer bildlichen 
Ebene, da der voc, wie im nächsten Abschnitt näher erläutert werden wird, in 
Buch 10 mit der Drehbewegung assoziiert wird. Schließlich inszeniert sich der 
Dialog als Ganzer selbst literarisch als eine göttlich inspirierte Neugründung 
und Umwälzung der gängigen Wertesysteme des Dramas und der Gesellschaft, 
als ein philosophischer Gegenentwurf im starken Sinne. 


4 Eine schlechte Allseele? 


Wennesnun noch einen Aspektgibt, dessen Integration in den philosophischen 
Entwurf der Nomoi den Interpreten seit der Antike große Probleme bereitet hat, 
so ist dies die vermeintliche Einführung einer schlechten Allseele‘ innerhalb 
der Ansprache an die Atheisten im zehnten Buch.!?6 Im gegebenen Rahmen ist 
es nicht möglich, diese schwierigen Seiten mit Blick auf die umfassende Frage 
nach einer ‚platonischen Theologie‘ in den Nomoi zu untersuchen.87 Doch 


135 Vgl. Männlein-Robert 2021a: insb. 185, deren Unterscheidung zwischen normierter 
Mimesis ,für Viele" und philosophischer Mimesis ,für Wenige" in den Nomoi sich mit 
diesen beiden Perspektiven engführen lässt. Auch Spaltro zon: Kap. 11 (164-209) zeichnet 
ein ganz ahnliches Bild wie oben. 

136 Die schlechte Allseele wurde schon in der Antike problematisiert (vgl. Plu. De Is. 48 
(370E-F); An. procr. 6 (1014D—E), 7 (1015E), siehe hierzu F. Ferrari 2015) und sie ist ein 
Hauptgrund für die Skepsis der älteren Forschung gegenüber den Nomoi, vgl. Wilamowitz- 
Moellendorff 1920: 315-323, Zeller 1922: 973 mit Anm. 3, Müller 1968: 87-88. 

137 Zur ,platonischen Theologie‘ in den Nomoi siehe v.a. Bordt 2006, mit ausführlichem 
Forschungsstand in Kapitel 1. Er selbst glaubt, dass der Gott in den Nomoi mit dem vote 
identisch und dies mit der Politeia, wo die Idee des Guten der Gott ist, kompatibel sei, 
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eine kurz gefasste Auseinandersetzung erweist sich als ebenso unumgânglich 
wie fruchtbar: als unumgänglich, denn Buch 10 zu übergehen hieße, einen 
Höhepunkt des Dialogs auszublenden; als fruchtbar, denn die vorgeschlagene 
Deutung wird den Bogen zum Beginn der Studie zurück schlagen und einen 
wesentlichen Zug des Nomoi-Projekts aufzeigen können. 

Das zehnte Buch bildet innerhalb des Dialogs durch seine Themenstellung 
und die spezifischen Adressaten einen in sich abgeschlossenen Zusammen- 
hang. Nachdem der athenische Fremde in Buch 9, begleitet von philo- 
sophischen Erläuterungen zur Unfreiwilligkeit von Straftaten, systematisch 
die Strafen für Tötungs- und Gewaltakte besprochen hat, kommt er nun auf 
religiösen Frevel zu sprechen, den er zuvor nur kurz mit Blick auf den Tempel- 
raub abgehandelt hatte. Weshalb dies hier geschehen muss, ist vor dem Hinter- 
grund der Funktion, die religiöse Gefühle und der Glaube an die Götter für die 
Gesetzestreue und Gemeinschaft der Bürger erwerben, unmittelbar einsichtig: 
Die Asebie ist eine konkrete Gefahr für die politische Einheit der Kolonie. Der 
Athener identifiziert drei Hauptthesen der religiösen Zweifler: erstens die 
Nichtexistenz der Götter, zweitens die Indifferenz der Götter gegenüber den 
Menschen und drittens, dass sie sich durch Opfer und Gebete beschwichtigen 
und von ihrer Haltung abbringen lassen (885b7-9). Die Einführung der 
schlechten Allseele erfolgt in der Konfutation des Atheismus, die deshalb hier 
im Fokus stehen wird. Die letzten beiden Thesen sind zudem in den voraus- 
gegangenen Abschnitten bereits begegnet. 

Indem der Fremde aus Athen diese Meinungen einer „schlimmen Unwissen- 
heit" (àuaðia tig pada yade, 886b7) zuschreibt, nimmt er die zuvor durch- 
geführte Klassifizierung der Ursachen von Verbrechen wieder auf, mittels 


sodass Platon eine im Korpus einheitliche Theologie vertrete. Neben den von Bordt dis- 
kutierten einschlägigen Monographien siehe weiterhin Görgemanns 1960: 193-218 („eine 
Theologie ohne die höchsten ontologischen Begriffe“, 196) sowie folgende Aufsätze: Cleary 
2001 (der vertritt, dass die Inhalte von Nomoi 10 Teil des Curriculums der Nächtlichen 
Versammlung sind), Schofield 2003 (dem zufolge es sich eher um eine ,civic theology’ 
als um eine platonische Theologie handelt, 12), Mayhew 2010 (der v.a. die Vagheit der 
Theologie in Buch 10 hervorhebt), Barbarić 2010 (der die Bedeutung der Argumentation 
in Buch 10 als Fundament für die Gesetzgebung herausstellt), Bordt 2013 (für eine Kurz- 
fassung der wichtigsten Thesen seiner Monographie), Ottmann 2017 (der die Nomoi für 
die Begründung der Politischen Theologie halt) und für einen aktuellen Überblick Sedley 
2019. Zum Verhältnis zwischen Nomoi 10 und Politeia 2 siehe zudem E Ferrari 1998, der mit 
Recht betont, dass beide Kontexte einen pádagogischen Hintergrund haben (403). Auch 
eine Besprechung von schwierigen Grundfragen platonischer Kosmologie wie diejenige 
nach dem Verhâltnis zwischen Seele und voüç sowie von Seele und Materie oder nach der 
Seele als ewiger oder geschaffener Entitát kann ich hier nicht vornehmen, obgleich die 
vorgeschlagene ethische Lesart vielleicht indirekt einen Beitrag leistet. 
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derer er die Unfreiwilligkeit des Schlechtseins erläutert hatte: Die Herrschaft 
der Lust und des Zorns sovvie die Unvvissenheit, die in ihrer sehlimmsten Form 
mit dem „Dünkel der Weisheit" (óta copias, 883c5) verbunden ist, sind Krank- 
heiten der Seele, die bis zu einem gewissen Grad heilbar sind.!3? Gleichzeitig 
charakterisiert er auf diese VVeise die Unfrommen, die er im Blick hat: Es ist 
ein Typ junger Intellektueller, die sich nicht so sehr durch alte Erzahlungen, 
sondern durch aktuelle materialistische Lehren beeinflussen lassen.!39 
Kleinias und Megillos unterstützen den Plan, den Gesetzen gegen die Asebie 
einen Überzeugungsversuch vorangehen zu lassen, ,[d]enn das ware zur Ver- 
teidigung aller unserer Gesetze so ziemlich die schönste und beste Vorrede“149 
(887b8-c2). In diesem besonderen Prooimion will der Athener die Asebisten 
zunáchst mit Argumenten (Aóyot) überzeugen und sie erst an zweiter Stelle 
in Furcht (qófoc) versetzen, um sie mit Widerwillen gegen ihre alte Position 
zu erfüllen (a4-9). Das Gespräch mit den jungen Intellektuellen zeichnet sich 
somit durch eine stárker rational geprágte Strategie aus. 

Bevor er sich dem Beweis der Existenz der Gótter widmet, verschárft der 
athenische Gast die Dringlichkeit, gegen die atheistische Position vorzugehen: 
Da die Materialisten weder die Gótter noch die Gesetze, noch auch das Schóne 
und Tugendhafte als naturgegeben anerkennen, sondern sie lediglich als ein 
Erzeugnis menschlicher Kunst betrachten, steht bei dieser Argumentation 
die gesamte ethisch fundierte Gesetzgebung auf dem Spiel. Es geht letzt- 
lich darum, in der bereits im ersten Buch aufgestellten und für das politische 
Projekt fundamentalen Gütertafel den Vorrang der góttlichen Güter zu 
beweisen. Der Kernpunkt in der Argumentation des Atheners und gleichzeitig 
die Fehlerquelle der Atheisten besteht deshalb in der Bestimmung dessen, 
was die Seele ist: Dem Fremden zufolge ist sie und alles, was mit ihr verwandt 
ist — „Meinung, Fürsorge, Vernunft, Kunst und Gesetz“!* (892b3) — vor dem 
Kórperlichen entstanden. Zur Begründung dessen unterscheidet er zehn Arten 


138 Zum Begriff ‚Krankheit der Seele‘ vgl. 862c8 (ws odady öv puy voowv) und 888b8, zu den 
Grenzen der Heilbarkeit schlechter Charaktere bei Platon siehe Malik 2020: 98-125. 

139 Mouroutsou 2010 bemerkt treffend, dass der Athener hier aus den Frevlern unterschied- 
licher Herkunft ,einen einheitlichen Typus* (145) entwirft. Allerdings handelt es sich 
nicht um ,Naturwissenschaftler, Sophisten und Dichter", sondern um junge Menschen, 
die sich durch diese beeinflussen lassen. Vgl. für die Identitát der attackierten Wissen- 
schaftler Schópsdau zon: 384-386 ad 888d7-890ag9 und Steiner 1992: 110 mit Anm. n. 
Möglicherweise wird auch bereits in 810b7—c2 auf diese Lehren angespielt. 

140 oyxe6öv yàp ToÜTO Ou ÜnEp ördvrov TAV vökcy KAMITTöV TE xol Apiotov TpoolLtov dv Ely. 
Auch hier fâllt wieder die Wahl der Superlative ins Auge. Die Relevanz, die Kleinias der 
Vorrede zum Asebiegesetz zuschreibt, entspricht der Bedeutung des stándigen Umgangs 
mit den Göttern für das beste Leben (vgl. oben, 3.3 und 716d4-eı). 

141  86E£a Öl) xal extpercia xol voüç xod texvy xol vöMOÇ. 
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von Bewegungen,"? von denen die ihrer Kraft und Wirksamkeit gemäß erste 
diejenige ist (894c4—7): 


THY TE Gout xtvoücov xal ETEÇOV, évoppuóttouccy TÄCIV LEV mompa, 
möv öz nadnuacı, xokoupévyy Öz Övroç TOV Övroyy TÂVTEV Uëergboid xoi 
xivyow (...). 


die sovvohl sich selbst als auch etvvas anderes bevvegt und sich allem Tun 
und allem Erleiden harmonisch einfügt und wahrhaft als Verânderung 
und Bewegung alles Seienden bezeichnet wird [...]. 


Zwangslaufig sei diese Bewegung als „der Anfang aller Bewegungen" (dpynv pa 
xwycewv nacwv) auch „die älteste und mächtigste unter allen Veränderungen“ 
(npeoßurarnv xai xpatiotyy neraßornv zöcöv, 895b3-6). Die Identifikation der 
Selbstbewegung mit der Seele gelingt mittels des Begriffs des ‚Lebens‘ (Cu, 
c7), da er von dem überzeugten Kleinias sowohl einer in einem Körper ent- 
standenen Bewegung als auch dem Vorhandensein einer Seele in einem Körper 
zugeschrieben wird.!#3 Die Seele kann nun definiert werden als „Bewegung, 
die sich selbst bewegen kann“!** (896a1-2). Damit ist bewiesen, dass alles 
Seelische vor dem Körperlichen entstanden ist (cg-d3): 


Toörot 8£ xai Ou xol BouANaeıs xai Aoytopol xoi Jókai dAnOeic Emiu£keial TE 
xoi uvfjuot MPdTEPA UNKOUS owuátwv xai MAdTOUS xal Badous xai pour Ely 
yeyovöro dv, fen xol doxi) awuaroc. 


Charakterzüge, Gesinnungen, Wollen, Überlegungen, wahre Meinungen, 
Fürsorge und Erinnerungen wären demnach früher entstanden als Länge, 
Breite, Tiefe und Kraft der Körper, sofern auch die Seele älter ist als der 
Körper. 


Doch der Athener bleibt hier nicht stehen, sondern fährt fort und bringt eine 
überraschende Wendung in das Gespräch ein (d5—7): 


142 Vel. für eine schrittweise Analyse der Argumentation Bordt 2013: 217-224 und Mayhew 
2008: 106-131, zu den zehn Bewegungen insb. Centrone 2021: 204-215. 

143 So auch Mayhew 2008: „The Athenian gets Kleinias to see the relationship between self- 
moving motion and soul via the concept of living“ (124). 

144 THY duovapevyy adtyy oC xıvelv xivyow. 
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“Ap” odv TÒ verd: TOÜTO ópoAoyetv dvayxolov xv TE dyatöv aitiov 
eivai poxny xal TAY coc Kal KADY xai alaypdv Sucatwy TE xol döt- 
xwv Kal TAVTUV TOV Evavtiwv, EİTEp TAY TAVTUV YE aùthv Orjcopev 
altlav; 

Höç yap o0; 

Woy dy Ötovcoöoooy vol evoixodoay Ev ATAY tots 7TÖVTY) xtvovpiévotc 
göv où xol Tov ovpavey övdiyxy) Stoweiv pavaı; 

Ti kv, 

Miav 7) zAslovç, zAstovç: yw dep oqàv &noxpivoðpar. Övolv köv YE 
TOV EAATTOV undev TIO@pEV, THs TE EDEPYETLİOÇ xol CH TavavTia Suva- 
nevng é&epyátecOou. 

Lpddpa öp6ç etpyuac. 


Also müssen wir doch als nâchstes zugeben, dass die Seele 
Ursache des Guten und des Schlechten, des Schönen und des 
Hasslichen, des Gerechten und des Ungerechten und überhaupt 
aller Gegensâtze ist, wenn wir sie als Ursache von allem ansetzen 
wollen? 

Unbedingt. 

Wenn die Seele nun alles durchwaltet und in allem wohnt, was 
sich auf irgendeine Weise bewegt, miissen wir da nicht sagen, 
dass sie auch den Himmel durchwaltet? 

Natiirlich. 

Eine oder mehrere? Mehrere, will ich an eurer Stelle antworten. 
Jedenfalls wollen wir nicht weniger als zwei ansetzen, namlich 
eine, die Gutes bewirkt, und eine, die das Gegenteil zu bewirken 
vermag. 

Du hast ganz richtig gesprochen. 


Wenn man zunächst den Text weiter verfolgt, wird schnell deutlich, dass der 
Athener die Méglichkeit, dass eine Schlechtes bewirkende Seele das All tat- 
süchlich beherrscht, gleich wieder verwirft: Die gute Seele wird als diejenige 


bestimmt, welche „die Vernunft hinzunimmt, die ein Gott mit Recht für Götter 
ist“145 (897b1-2). Die Bewegungsweise der Vernunft wird bildhaft bestimmt als 
die (zuvor unter den zehn Bewegungen bereits aufgezáhlte) Dreh- bzw. Kreis- 


bewegung, die sich wie eine Kugel auf der Drechselbank regelmäßig „auf einer 


einzigen Stelle“ (£v £v() und „immer um einen Mittelpunkt“ (dei nepi ye TI uécov, 


898a3-4) bewegt. Da die Bewegungen des Himmels regelmäßig sind, — was 


145  voOv Löv ttgocAaBoOca del Deëu öpdüç Beoic. 
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bereits seit dem siebten Buch außer Zweifel steht — sehen es die drei als 
erwiesen an, „dass die beste Seele für den gesamten Kosmos sorgt“146 (897c7— 
8). Nachdem dieser fundamentale Schluss gezogen worden ist, erscheint es 
dem athenischen Fremden offenbar nicht mehr wichtig, die Detailfragen nach 
dem Verhaltnis der verniinftigen Leitung des Alls und den Kérpern der Sonne 
und der Planeten weiter zu verfolgen oder gar zu beantworten, ob es eine 
Seele oder mehrere sind, die sich als „gut in jeder Tugend“ (&yadai de mâcav 
&pethv, 899b6) und somit als göttlich erwiesen haben. Damit reagiert er auf 
die beschránkte philosophische Kompetenz der in traditionellen Glaubens- 
vorstellungen verhafteten Gespráchspartner, weist aber gleichzeitig implizit 
darüber hinaus. 

Eine schlechte Allseele wird vom Athener folglich weder realiter noch 
als vertretbare Hypothese eingeführt.^? Ein Konflikt im Text ergibt sich 
aber dennoch: Indem der athenische Fremde die Seele als erste der zehn 
Bewegungen darstellt, spricht er ihr eine starke und generelle Würdigung aus. 
Unendlich weit rage die Selbstbewegung unter den anderen hervor (uupiw ... 
Stagépetv, 894d3).!48 Zwar ist es richtig, dass die schlechte Allseele sich, wie 
Mouroutsou formuliert, als „reale logische Möglichkeit“49 aus der Bestimmung 
der Seele als Anfang aller Bewegung und Veránderung ergibt. Doch wie kann 
der Athener einer Wesenheit, die in sich auch das Prinzip des Schlechten führt, 
eine so deutliche Wertschátzung aussprechen? Dies ist die entscheidende 
Frage. 

Ein móglicher Ansatzpunkt für deren Beantwortung ist die Beobachtung, 
dass der Fremde in seiner Darstellung — was vor allem im Vergleich mit 
dem Timaios überraschti50 — nicht zwischen einer kosmischen und einer 


146 wo THV Aplaryv puxi patéov eniuedeicdan rof xóopov Tavtoc. Vel. 966e2-4. 

147 So auch Carone 1994: 289 („just a mere hypothesis“), Sharafat 1998: 106 (,Gedankenexperi- 
ment“), Mayhew 2008: 138 (mit Vorbehalt), Mouroutsou 2010: 161, Schöpsdau 2011: 417, 
F. Ferrari 2015: 65-69; anders Centrone 2021: 215-224, der dies für eine ,esegesi innaturale“ 
der Stelle halt (220). Auch der Wiederaufnahme der schlechten Allseele in 906a2—7 unter- 
liegt wie dieser Stelle eine ethische Perspektive (s.u. zu dieser These; vgl. Carone 1994: 
293-294 und 2005: 183-184). Dass „alles [...] aus der Seele entspringt, sowohl Schlechtes 
als auch Gutes“ (mévta ... Ex Hs böxfiç vpada xol cà xaxà Kal cà dya8d) ist schon im 
Charmides 156e5-6 zu lesen (übersehen von Mayhew 2008: 132). 

148 Vgl. Halper 2003, dem zufolge die Hervorhebung der „notion of souls dignity“ (258) die 
Hauptabsicht von Nomoi 10 ist. 

149 Mouroutsou 2010: 161. 

150 Zur Allseele siehe Ti. 34a8-36e7 und zur Menschenseele 41d4-42e4, 69c5-d4. Auch 
Carone 1994: 281-288 und 2005: 172-174 diskutiert diese Überlagerung: ,Plato seems 
to have fused two senses in which he speaks of soul in this passage“; ,we interpret the 
passage at 896e8-897b4 as transitional, and as speaking both of soul in general and of 
soul at a cosmic level here“ (173-174), vgl. Mouroutsou 2010: 157-160. 
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menschlichen Seele unterscheidet. Dies äußert er am deutlichsten unmittel- 
bar im Anschluss an oben zitierte Einführung des Gedankens einer schlechten 
Allseele (896e8-897a4): 


&yet LEV ÖN) buy navra cà xat oopotyóv xal yy xai 6d grou tats MÜTİŞ xivii- 
gem, atc òvópatd Zem Botäeofa, cxometobat, etperciobat, BovAsüsotot, 
Boğdlev öplüç &pevopévoc, yatpovoav Aorrovkevyy, dappodoav poğovkevyy, 
Vioo0oov oTepyovooy, KAİ TTĞTALÇ CoML TOUTWY OUYYEVEİÇ Y, TPWTOVPYOİ xvý- 
oetç (...). 


Seele lenkt also alles am Himmel und auf der Erde und im Meer durch 
ihre eigenen Bevvegungen, deren Namen lauten: VVollen, Ervvagen, Für- 
sorgen, Beraten, richtiges und falsches Meinen, in Freude oder Schmerz, 
Mut oder Furcht, Hass oder Liebe, sowie durch alle Bewegungen, die mit 
diesen verwandt oder primäre Bewegungen sind [...]. 


Zudem scheint er auch keine Differenzierung zwischen ,sterblichen' und 
‚unsterblichen‘ Seelenteilen vorzunehmen; die menschlichen Gefühle sind in 
ihrer Pluralitát und Gegensátzlichkeit in diesen Seelenbegriff aufgenommen. 
Der Athener nimmt also in seiner kosmisch-theologischen Argumentation eine 
ethische Grundperspektive!™! ein, die den jungen intellektuellen Adressaten 
individuell und als ganze Person anspricht. 

Diese, wenn auch im Prooimion von Buch 10 implizit bleibende Gespráchs- 
situation erlaubt es, einen Zusammenhang mit der früheren Vorrede zu 
Beginn des fünften Buches herzustellen, die in Kapitel v bereits mit Blick auf 
die Bestimmung des Begriffs der Ehre untersucht worden ist. Hier wendet sich 
der Fremde mit den folgenden Worten an die zukünftigen Bürger der Kolonie: 
„Von allen Besitztümern nämlich ist die Seele nach den Göttern das góttlichste, 


151 Bereits Carone 1994 stellt heraus, ,that Plato speaks only of a human soul as a source of 
evil" (291) und óffnet somit den Blick auf eine ethische Perspektive, zustimmend F. Ferrari 
2015: 66-67 mit Anm. 43. In ihrer Monographie von 2005 (Kap. 8, 162-188) präzisiert 
und steigert sie ihre These dahingehend, dass in Nomoi 10 die menschliche Seele ver- 
antwortlich auch für das Schlechte auf kosmischer Ebene sei (,with overt ecological 
resonances", 186). So modern diese Deutung klingt, scheint mir Carones Argumentation 
doch sehr überzeugend zu sein. Allerdings ist die Herausstellung einer kosmischen 
Dimension des menschlichen Handelns gewiss v.a. als Teil der rhetorischen Strategie in 
diesem Prooimion zu lesen: Die jungen Rezipienten mit gesteigerter Verantwortlichkeit 
zu konfrontieren, ist Teil des Programms. Die Gespráchssituation wird aber von Carone 
nicht berücksichtigt; siehe hingegen Górgemanns 1960: insb. 209, Steiner 1992: 160-161 
und auch meine früheren Ausführungen in Pfefferkorn 2016: 163-166. 
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da sie unser persönlichstes Eigentum ist“152 (726a2-3). Statt aber die Seele 
auf angemessene Weise zu ehren, liefen die Menschen Gefahr, diese — wie es 
einige Seiten später heißt — „wertvollste“ (tywtatov, 731c6) aller Wesenheiten 
zu „schädigen“ (BA&rrewv, 727b3), indem sie jeder Neigung nachgeben, statt 
Verantwortung für die moralische Besserung ihrer Seele zu übernehmen. ,Ver- 
glichen mit der Seele hat der Mensch also kein Besitzstück, das fáhiger wáre, 
das Schlechte zu meiden und dem Besten von allem nachzuspüren und es zu 
ergreifen“153 (728c9-d2). 

Die Einbeziehung dieser Passagen lâsst erkennen: Es ist gerade die Ver- 
bindung beider Argumente — die herausragende Kraft sowie Bedeutung der 
Seele und die reale Móglichkeit ihrer Schádigung und Verschlechterung durch 
das Individuum selbst (Y) —, die den Wert der Seele bestimmt. Die Würdigung 
der Seele im zehnten Buch ist nicht so zu verstehen, dass sie allgemein in 
jedwedem Zustand göttlich sei.5^ Vielmehr liegt an diesem Ursprung der 
Bewegung namens Seele der Scheidepunkt von Gutem und Schlechtem.!55 Es 
ist die Aufgabe des Menschen - und zwar die wichtigste — seine Seele in ihren 
besten Zustand zu bringen, in dem sie vom vote beherrscht wird (904b8-c4): 


tig Öz yevecews Tod molov vtvóc dine tats BovAncecw Exdotwv HAV TAÇ 
airlaç. ony yàp dv enuu xod dmotds tig àv THY Puy, Tabıy cxe80v &x&c- 
TOTE Kal TOLOÜTOÇ YİYVETOL TAÇ YAV WS TO TOAD. 


Die Ursachen aber fiir das Entstehen einer bestimmten Beschaffenheit 
überließ er [der Gott] den Willensentscheidungen eines jeden von uns. 
Denn wohin einer sein Begehren lenkt und wie einer hierbei in seiner 
Seele beschaffen ist, dahin und zu einer solchen Beschaffenheit pflegt 
sich meistens ein jeder von uns zu entwickeln.!56 


Fraglich ist jedoch noch, auf welche Weise genau diese ethische Dimension im 
zehnten Buch mit dem Ausgangsthema des Beweises der Existenz von Góttern 


152 _NAVTWVv yàp TÖV GÜTOÜ KTHUATWV META BEods buy) Oetóvorcov, oixerótatov dv. 

153 tpuyfc odv dvOpamw xcíjua odx Bom edpvéctepov elc Td puyelv èv Td xoxöv, iyvedoat dE xal 
EXelv TÖ TAVTWV ĞpIOTOV. 

154 Bei genauem Hinsehen fällt auf: Erst nach der Einführung des göttlichen voüç an dieser 
Stelle wird auch die Seele vom Athener in Buch 10 als Gottheit bezeichnet (899a7-9). 

155 (Ich sehe damit in den Nomoi genau das verwirklicht, was Mouroutsou 2010 nur im Kon- 
junktiv formuliert: die absolute Spontaneitât“ der Seele „als Bedingung ihrer moralischen 
Verantwortung" (153). Vel. auch Carone 2005: ,The very notion of soul as self-mover 
applied to human souls suggests, above all, that we have self-determination“ (180). 

156 Vel. R. 617e4-5: „Die Schuld ist des Wählenden; Gott ist schuldlos* (aitia &Xopévov: Deëc 
Avaltıog). 
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verknüpft ist. Die folgenden Aspekte scheinen im Ansatz des Atheners zentral 
zu sein: Indem er die Differenz zvvischen einer kosmisch-göttlichen und 
einer menschlichen Seele nivelliert, kann er erstens die Rolle und Bedeutung 
des voüç in der Seele vor dem größeren und leichter verständlichen Bild des 
Kosmos aufzeigen und so eine Engführung von ‚Gott‘ und voóc erzielen. Um die 
Bedeutung des Letzteren zu bestimmen, müssen Seele und voüç definitorisch 
getrennt werden, wodurch sich die Möglichkeit der Abwesenheit des vote 
und damit der schlechten Allseele erst ergibt. Weiterhin bringt die bewusste 
Überhöhung der menschlichen Seele eine Annäherung an das Göttliche mit 
sich: Sein Wirken im Kosmos wird für den Adressaten in und an sich selbst 
erlebbar. In der Tat zielt die Rede des athenischen Gastes darauf, den jungen 
Intellektuellen ,eine Art góttliche Verwandtschaft zu dem, was mit dir wesens- 
gleich ist"5" (89947-8) erfahren zu lassen. Die Wesensgleichheit zwischen 
Gott und Mensch, die hier postuliert und begründet wird, ist zudem die philo- 
sophische Basis für den in der Ansprache an die Siedler geäußerten Gedanken 
einer Angleichung an Gott im Sinne der moralischen Besserung. Drittens 
hat die Engführung zwischen göttlich-kosmischer und menschlicher Seele 
noch eine fundamentale logische Konsequenz im Dialog mit dem Atheisten: 
Wenn er, auf der Basis der Definition der Seele als Selbstbewegung, weiter- 
hin die Existenz der Gótter negiert, muss er zwangsláufig auch die Freiheit des 
eigenen Handelns ableugnen und so paradoxerweise deren äußere Fremd- 
bestimmung annehmen - was wiederum die Annahme der Existenz einer 
irgendwie gearteten kosmischen Macht zur Folge hatte. 

In dieser Lesart haben sich die Argumentation im zehnten Buch und 
die Einführung einer schlechten Allseele als argumentatives Pendent zum 
Hauptprooimion und zum Marionettengleichnis entpuppt, das den Menschen 
als im Konflikt seiner seelischen Tendenzen eigenverantwortlich handelndes 
Individuum darstellt. Die Spannkraft des Gottesbildes der Nomoi erweist sich 
rückblickend als enorm: Aspekte des traditionellen Kults und mythische Gottes- 
bilder werden positiv aufgenommen und politisch integriert; bekannte und an 
den Anfang der griechischen Dichtung zurückreichende literarische Topoi, die 
das Verhaltnis zwischen Menschen und Góttern bildlich beschreiben, werden 
adaptiert und zu einem tragenden motivischen Netz verwebt; kosmologische 
Gottesvorstellungen dienen als Grundlage für die Assoziation mit dem voc, 
während gleichzeitig mit Blick auf die Rolle des poetischen Enthusiasmus, auf 
den ‚Zaubergesang‘ der musischen Erziehung und die Bedeutung der Feste 
eine Verknüpfung des Göttlichen mit dem Nicht-Rationalen erfolgt. 


1 OUYYEVEL& TIÇ ... ve Bela poc TÖ GÜUYEUTOV. 
vi 
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Diese Spannung im Gottesbild ist die Spiegelung einer ganz grundlegenden 
und unaufhebbaren ethischen Spannung im philosophischen Projekt der 
Nomot: Es entvvirft eine politische Struktur, in der die Menschen mit aller 
Finesse zu einem moralischen Leben motiviert, überredet und bezaubert 
werden. Doch dass die Einwohner ,Magnesias‘ sich, wie im Jon am Bild des 
Magneten erläutert wird (Jon 535e7-536b4), zu einer Kette göttlich inspirierter 
Glieder158—d.h. zu einer festen moralischen Gemeinschaft fügen lassen, bleibt 
eine Hoffnung, die durch die fundamentale Unveräußerlichkeit der ethischen 
Entscheidungsgewalt und Verantwortung des Einzelnen konterkariert wird. 
Das Verháltnis zwischen Mensch und Gott ist, im Bild gesprochen, jenes 
paradoxe zwischen einem Puppenspieler und seiner sich selbst bewegenden 
Marionette. 


158 Vgl. zur möglichen Parallele zum Jon auch Heitsch 1993: 177 Anm. 17, Schópsdau 1994: 
107 Anm. 21 und Capra 2014: Kap. 3 (89-117), der auch im Symposion und im Phaidros 
Strukturen aufdeckt, die der bildhaften Beschreibung des góttlichen Enthusiasmus im Jon 
entsprechen. Zur Existenz einer historischen Stadt Magnesia auf Kreta siehe Schópsdau 
2003: 140—142 ad 704C€5-7. 


KAPITEL IX 


Schlusswort 


gain x” Adavaroug xol &yhpwç ëupevar aiei 


Öç Töv £movridost bt’ "Tdoveç döpöot elev. 


Homerischer Hymnos an Apollon, 151-152! 


Zu Beginn des erstens Teils dieser Studie war die Frage aufgeworfen worden, 
wie groß die Relevanz des Marionettengleichnisses für den Gesamtdialog ist. 
Mit Blick auf die abschließenden Worte des letzten Kapitels lässt sich darauf 
nun eine entschiedene Antwort geben: Sie ist enorm. 

Eine Zusammenfassung der Ergebnisse kann dazu dienen, die wichtigsten 
Aspekte der Argumentation noch einmal hervorzuheben und so die innere 
Geschlossenheit und Stimmigkeit der Nomoi aufzuzeigen. Kapitel 1 
hat zunáchst die Notwendigkeit vor Augen geführt, den Kontext und die 
rhetorische Fárbung der Konversation im ersten Buch in der Interpretation 
zu berücksichtigen. Das Gesprách ist hier geprágt durch den Konflikt 
zwischen den Positionen von Megillos und Kleinias, die den Sieg im Krieg 
zum Ziel der Gesetzgebung erheben, und der des Atheners, der die anderen 
beiden von seiner friedlichen Haltung zu überzeugen sucht. Die Not- 
wendigkeit einer Argumentation zugunsten der coqpocüvy (Mäßigung) 
als Bedingung für die friedliche Stadt sowie des Symposions als eine diese 
fórdernde Institution ergibt sich somit aus der Gesprâchskonstellation. Der 
Fremde erreicht sein Gespráchsziel, indem er eine umgekehrte Analogie 
zwischen der (kriegerischen) Tapferkeit und der Mäßigung konstruiert, für 
die das Marionettengleichnis die Profektionsflache darstellt. Hinsichtlich der 
Mäßigung wird im seelischen Konflikt der betrunkenen Marionette einer ihrer 
eisernen Stránge (Furcht) in einer bestimmten Konnotation (Scham) positiv 
belegt, da er der Lust entgegenwirkt. Dies hat nahegelegt, dass das Gleichnis 
auf der Basis eines trichotomischen Denkmusters konstruiert ist. Im Verhältnis 


1 ,Er würde sagen, dass sie unsterblich sind und niemals altern, der gegenwártig ware, wenn 
die Ionier so gemeinschaftlich versammelt sind" (meine Übs.). 
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zum Gott, der die Bewegungen der Marionette nicht selbst steuert, äußert sich 
die Eigenverantvvortlichkeit des Menschen. 

Der Umstand, dass die Mäßigung im ersten Buch vom athenischen Fremden 
so stark in ihrer Bedeutung für die Gemeinschaft und für das Individuum betont 
worden war, hat in Kapitel rv eine genauere Untersuchung dieser Tugend nach 
sich gezogen. Im der Politeia gewidmeten Anfangsteil des Kapitels habe ich 
argumentiert, dass die cwgpoctvy bereits dort eine grundlegende politische 
Funktion im Hinblick auf die Stiftung sozialer Einheit erwirbt, dieser Gedanke 
jedoch vor dem Hintergrund der argumentativen Grenzen der Stadt-Seele- 
Analogie auf der individualpsychologischen Ebene des Tugendanspruchs 
an jeden einzelnen Bürger nicht weiter ausgeführt wird. In den Nomoi hin- 
gegen kommt Mäßigung als bürgerliche Grundtugend in den Blick, da sich 
ihre Realisierung bei dem geplanten Kolonieprojekt als besondere Heraus- 
forderung für den Gesetzgeber erweist. Bürgerrecht, moralische Erziehung, 
berufliche Freistellung sowie Pflicht und Recht zur Übernahme politischer 
Verantwortung werden fest miteinander verknüpft. Eine eingehende Analyse 
der vermeintlich widersprüchlichen Kernpassagen zur owppocüvn in Buch 3-5 
hat es plausibel erscheinen lassen, dass der Mäßigungsbegriff — spiegelbildlich 
zu ihrer politischen Bedeutung - spannungsreich, aber weitgehend einheitlich 
konzipiert ist. Die bürgerliche Mâfigung der Nomoi gründet in der mensch- 
lichen Natur und stellt keinen besonderen intellektuellen Anspruch an ihren 
Tráger. Sie zerfállt nicht in verschiedene Grade oder Bedeutungen, sondern 
bezeichnet eine in Abhângigkeit von der Ausprágung rationaler Fahigkeiten 
kontinuierlich zu verfestigende seelische Harmonie und Beherrschung von 
Lust und Begierden. 

Kapitel v hat sich der ebenfalls in der Analyse des Marionettengleich- 
nisses beobachteten positiven Konnotation des Schamgefühls (aidws, oioyüvy) 
gewidmet. Eine Durchsicht der Belege des Vokabulars in den Nomoi hat gezeigt, 
dass die soziale Bedeutung der Scham im politischen Projekt des Dialogs 
fundamental ist. Die kulturell fest verankerte Verbindung von Máfsigung und 
Scham gewinnt vor allem in der Regelung des Sexuallebens Relevanz, da der 
inhibitorische Charakter der Scham zur Erlangung von Mäßigung als einer 
Tugend der Zurückhaltung beitrágt. Scham hat somit eine pádagogische 
Funktion, mit deren Hilfe äußere Sanktionen in innere moralische Über- 
zeugungen verwandelt werden. In der Rückbindung des sozialen Komplexes 
von Ehre und Scham an philosophische Maximen lösen sich die Nomoi von der 
Tradition: Die Erlangung von Ehre wird im großen Prooimion zirkulär an die 
eigenverantwortliche Verehrung und moralische Besserung der eigenen Seele 
geknüpft. 
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Im zweiten Teil des Kapitels habe ich, weiterhin mit Fokus auf dem Scham- 
gefühl, eine erste Analyse des zweiten Buches unternommen und die erste 
Deutungsebene der Drei Chöre vorgestellt. Dabei ist aufgezeigt worden, dass das 
Schamgefühl in der Erziehung junger Menschen im Chortanz der Ansatzpunkt 
fiir die korrekte Orientierung der Lust- und Schmerzgefiihle ist. Es fungiert in 
einer guten Gesellschaft als quasi-rationaler ‚Indikator‘ ethischer Korrektheit 
und somit als Vorhut rationaler Fahigkeiten bei jungen Menschen; im Alter ist 
es Teil einer mäßigen Haltung. Ein näherer Blick auf die Regelung des Wein- 
konsums für die Drei Chöre hat schließlich die Untersuchungsergebnisse von 
Kapitel rv bestätigen und ergänzen können: Die Gesellschaft der Nomoi ist 
nicht in Stânde, sondern in Generationen bzw. Lebensabschnitte gegliedert, 
die der einheitliche und lebenszeitbasierte Mäßigungsbegriff im Sinne der 
kontinuierlichen Entwicklung des Einzelnen umfasst. Die Regelung des Wein- 
konsums spiegelt die natürliche Verânderung der seelischen Balance zwischen 
dem rationalen und nicht-rationalen Teil im Prozess des Alterwerdens. 

Zweierlei fällt rückblickend ins Auge: Zunächst erweist sich die moral- 
psychologische Konzeption der Nomoi als in hohem Grad originell, nicht nur 
im Verhaltnis zur kulturellen und literarischen Tradition, die Platon breit, 
aber kritisch rezipiert, sondern auch im Vergleich zu seinem eigenen früheren 
Werk. Kein anderer Dialog entwickelt ein so dynamisches Tugendkonzept 
wie die Nomoi. Gleichzeitig bleiben sie an das frühere Werk anschlussfähig: 
In der Konzentration auf eine biirgerliche Tugend unterscheiden sich die 
Nomoi gewiss von der Politeia. Doch abgesehen davon, dass diese biirgerliche 
Konzeption selbst in der Politeia bereits angedacht ist, ist auch das Werte- 
system der Nomoi in einer Weise philosophisch gegründet, die Platons Auf- 
fassung in früheren Dialogen entspricht. An zweiter Stelle zeigt die Art und 
Weise, in welcher die im Marionettengleichnis abgebildete moralpsycho- 
logische Perspektive spâter im Dialog fortgeführt wird, dass die Nomoi alles 
andere als ein inhomogenes Konglomerat von Textelementen sind. Dies zeigt 
sich vor allem in der Entsprechung der beiden Perspektiven des allgemeinen 
Prooimions zu den primären und sekundären Emotionen des Marionetten- 
gleichnisses (Lust und Scham). Die innere Geschlossenheit der vom ersten 
Buch an entwickelten Konzeption ist geradezu frappierend. 

Die Bedeutung der moralischen Erziehung hat sich bereits im ersten Teil 
etwa in der pädagogischen Funktion der Scham angekündigt. Ihr war der zweite 
Teil der Studie gewidmet, der in Kapitel v1 mit einer Analyse des schwierigen 
Verháltnisses zwischen dem zweiten und dem siebten Buch einsetzte. Eine 
kritische Lektüre hat hier offenbart, dass der Status des zweiten Buches unklar 
ist. In Buch 7 erfolgt eine partielle und positive Wiederaufnahme, die jedoch 
Buch 2 als eine Sammlung theoretischer Denkansátze und nicht als politischen 
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Entvvurf betrachtet. VVeder der Dionysos-Chor noch das System der Drei Chöre 
als Ganzes vverden in den legislativen Entvvurf integriert. Davon ausgehend 
habe ich eine alternative Interpretation erarbeitet (die zvveite Deutungsebene 
der Drei Chöre): Sie stellen einen konkreten Gestaltungsentvvurf für ein Fest 
zu Ehren des Dionysos und somit einen politischen Gegenentvvurf zu den 
Dionysien dar. Diese Hypothese hat sich nicht nur hinsichtlich der scheinbaren 
Inkonsistenzen im zweiten Buch, sondern auch in Bezug auf die Anschluss- 
fahigkeit an den Folgekontext als tragfahig erwiesen. In der Gesetzgebung wird 
unterschieden zwischen alltäglicher Erziehung und Festen. Die Organisation 
Letzterer überlässt der Athener seinen Nachfolgern, weshalb die Frage nach 
der Aufnahme seines Festentwurfs letztlich unbeantwortet bleibt. 

Dieser Differenzierung zwischen alltáglicher Erziehung und religiósen 
Festen ist sodann die thematische Gliederung der beiden anschliefSenden 
Kapitel gefolgt. Kapitel v11 hat sich eingehend der Semantik der Mimesis und 
dem mimetischen Tanz gewidmet. Die Untersuchung des Chortanzes hat 
im ersten Schritt zu dem Ergebnis geführt, dass dieser auf deutlich kontext- 
spezifische Weise konzipiert ist, insofern seine beiden Bestandteile — die 
ungeregelte, durch seelische Lust bewirkte Bewegung des Kórpers und die 
VVahrnehmungsfahigkeit für Rhythmus und Harmonie - diejenigen der 
Mäßigung aufnehmen und widerspiegeln. Er erweist sich so als das natürlichste 
Mittel dervorrationalen Erziehung der Lust- und Schmerzgefühle, weil er selbst 
körperlicher Ausdruck seelischer Lust ist. Die anschließende Einbeziehung des 
mimetischen Charakters des Chortanzes hat im Detail nachzuvollziehen ver- 
sucht, wie moralische Erziehung durch Tanz psychologisch wirkt und dabei der 
Lust eine katalysatorische Doppelrolle zugeschrieben. Hier habe ich zu zeigen 
versucht, dass der mimetische Chortanz der zentrale Ansatz zu einer móg- 
lichst zwanglosen, da in einem intrinsisch lustvollen Kontext stattfindenden, 
moralischen Erziehung ist. In einem dritten Schritt bin ich mit Bezug auf die 
‚Geste‘ oder ‚Körperhaltung‘ (cxfj) als auszeichnendes Merkmal des Tanzes 
der Frage nachgegangen, wie wir uns diesen genauer vorzustellen haben. Die 
Herausstellung einer Funktion der Visualisierung ethischer Inhalte durch die 
oyńuata hat mit Bezug auf die Emmeleia, den Tanz der Mäßigung, aufgezeigt, 
dass dem Tanz als Ganzem eine Bilddimension zukommt, die symbolischen 
Wert hat: Indem der Tanz selbst ein Bild des Ziels der moralischen Erziehung, 
der Mäßigung, ist, wird er zu einem Symboldbild der moralpsychologischen 
Konzeption des Dialogs. 

Der zweite Teil des Kapitels hat sich ein drittes Mal mit dem zweiten 
Buch auseinandergesetzt. Nachdem im ersten Schritt die dritte Kompetenz 
des Dionysos-Chors als eine ethische Kenntnis identifiziert und im zweiten 
die musikalische Konnotation der ‚schönsten Musik‘ des Chors in Richtung 
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sympotischer Lyrik ausgedeutet worden ist, hat der letzte Abschnitt des 
Kapitels eine padagogische Deutung der Drei Chöre erarbeitet: Der Dionysos- 
Chor steht dabei für den greifbaren und körperlichen Mittler der ethischen 
Ideale an die Jüngeren, dessen eine Gesellschaft notwendig bedarf. Die Drei 
Chöre mit ihrer sich verándernden Besetzung erzeugen so das Bild eines 
Perpetuum Mobile der ethischen Erziehung: eines Systems, das die ethischen 
Werte der Gesellschaft lebendig erhâlt. Ubertragen auf die Stadt Magnesia 
illustriert dieses Bild das fiir die Weitergabe der philosophisch-moralischen 
Werte so wichtige Verhâltnis zwischen den Generationen sowie, mit Blick auf 
die Entsprechung zwischen Dionysos-Chor und Nachtlicher Versammlung, die 
Bemühungen der Stadt um die Bewahrung ihrer guten gesetzlichen Ordnung. 

An dieser Stelle sei noch einmal die große Bedeutung hervorgehoben, die 
in dieser Studie den drei Deutungsebenen der Drei Chóre — der moralpsycho- 
logischen (die lebenszeitbasierte Konzeption der Mäßigung), der politischen 
(der Festentwurf) und der padagogischen (das Perpetuum Mobile der 
Erziehung) - zugesprochen worden ist. Wáhrend die Mehrdeutigkeit selbst die 
wesentliche Begründung für den Aufbau der Nomoi liefert, leistet jede der drei 
Ebenen auf ihre Weise eine Anbindung des Einleitungsteils an den Folgetext 
und trágt somit zum angestrebten Ergebnis bei, die innere Stimmigkeit der 
Nomoi aufzuzeigen. Vor allem die pádagogische Ebene rührt dabei an ein philo- 
sophisches Hauptthema der Nomoi, nâmlich die Frage nach der Erhaltung der 
guten Gesetzgebung in der Abwesenheit des gründenden Gesetzgebers und 
eines genuin philosophischen Herrschers. 

In Kapitel vırı wurde zunächst ein knapper Überblick über Weisen der 
positiven, aber persönlich distanzierten Aufnahme von Elementen des 
traditionellen Kults durch den Athener sowie der sprachlichen Vermittlung des 
tugendbasierten philosophischen Gottesbilds in der Ansprache an die Siedler 
und in der Erziehung gegeben. Die anschließende Analyse des enwön-Begriffs 
hat diesen als ein weiteres Element der Tradition erwiesen, das ähnlich wie der 
konzeptuelle Komplex von Scham und Ehre aufgenommen und auf originelle 
Weise philosophisch umgeprägt wird. 

Der zweite Teil des Kapitels war der Ansprache an die Tragiker in Buch 7 
gewidmet. Ich habe herauszustellen versucht, dass dem Drama im Entwurf der 
Nomoi von Beginn an seine kulturelle Verankerung genommen und es hinsicht- 
lich des im zweiten Buch formulierten Gegenentwurfs und der Aufnahme der 
Emmeleia in das Curriculum der Erziehung im siebten Buch ‚fragmentiert‘ wird. 
Anschließend habe ich der Passage mit Blick auf frühere Deutungen sowohl 
einen poetologischen als auch einen politischen Anspruch attestiert, jedoch 
auch noch eine dritte Deutungsmöglichkeit ins Spiel gebracht. Auf der Grund- 
lage der in der Ansprache gegenwärtigen ‚Leben-als-Theater‘-Metaphorik, die 
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gemeinsam mit den literarischen Topoi des spielenden Gottes und der gött- 
lichen Mittânzer ein die Nomoi prâgendes motivisches Netz bildet, habe ich 
argumentiert, dass der politische Entwurf der Nomoi deshalb die ,Darstellung 
des schönsten und besten Lebens' ist, weil er das soziale Leben auf die Feste 
zu Ehren der Götter ausrichtet, bei denen die Bürger sich in der Obhut der 
Götter wagen und zugleich die (bürgerliche) Tugend — im Chortanz zu Ehren 
der Götter — ihre maximale Realisierung erfahrt. So inszeniert sich der philo- 
sophische Dialog der Nomoi als ein göttlich inspirierter Gegenentwurf zu 
den gängigen Wertesystemen des Dramas und der Gesellschaft. Die ethisch 
fundierte Interpretation des zehnten Buches hatte schließlich die bis dahin 
latent gebliebene Spannung zwischen der moralischen Erziehung und der 
Eigenverantwortung des Individuums im Dialog zutage gebracht. 

Es bleibt Raum für einige abschließende Gedanken. An erster Stelle sei 
betont, dass die vorliegende Studie nachdrücklich zu belegen versucht hat, 
dass sich die Frage nach der Prominenz des Chortanzes in den Nomoi tat- 
sáchlich nur vor dem Hintergrund einer detailgenauen Analyse des gesamten 
philosophischen und moralpsychologischen Projekts der Nomoi beantworten 
lásst. Um es in einem Satz auszudrücken: Die Relevanz des Chortanzes in der 
Erziehung und die Bedeutung und Konzeption der Mäßigung innerhalb der 
Moralpsychologie des Dialogs sind zwei Seiten derselben Medaille. Der Chor- 
tanz ist das Mittel der Erziehung zur c«qpocóv im Sinne einer seelischen 
Balance wie er auch — im Bild des Tanzenden - ihre Metapher ist. Das 
politische Projekt der Nomoi zielt mit Blick auf den Chortanz, aber auch auf die 
Bedeutung der Scham sowie religióser Gefühle darauf, die Spannung zwischen 
der moralischen Erziehung und der unveräußerlichen Eigenverantwortung 
des Einzelnen zu minimieren. Dass dieser Konflikt jedoch bestehen bleibt, ist 
kein Mangel des Projekts, sondern ein Indiz des bedeutenden philosophischen 
Denkens, dem die Nomoi entsprungen sind. 

Wenn man sich nun fragt, an wen sich ein solches Projekt richtet — an 
ein unphilosophisches Publikum, wie von Górgemanns angenommen, 
oder etwa an den geübten Leser platonischer Dialoge, wie Schofield vor- 
geschlagen hat -, so lautet vielleicht die beste Antwort auf diese Frage, dass 
es keinen vorbestimmten festen Adressatenkreis gibt.? Die Deutung einer 
Vielzahl von Passagen, Konzepten und Begriffen in dieser Studie hat immer 


2 Vgl. Görgemanns 1960: 227 („ein unphilosophisches Publikum“) und Schofield 2003: 3 („the 
practised Platonic reader“). Rowe 2010 vermittelt zwischen beiden Positionen: ,the Laws is a 
text written for two different sorts of readers: one resembling Clinias and Megillus, who have 
never encountered anyone like the Athenian before, and who probably have no experience 
of philosophy of any sort; the other composed of experienced philosophers* (32). Rowes 
These bzgl. der Abhangigkeit der Nomoi von anderen Dialogen teile ich jedoch nicht. 
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wieder nahegelegt, dass der Dialog auf verschiedenen Ebenen gelesen und 
gedeutet werden kann und dass diese Deutungsebenen sich jeweils fiir sich als 
ansprechend erweisen, wâhrend sie alle, letztendlich, philosophisch gegründet 
sind. Die Thematik, die den betagten Gast aus Athen mehr als alle anderen 
umtreibt, ist die des Alterns und der Sterblichkeit des ersten, philosophisch 
inspirierten Gesetzgebers (769c3). Die Nomoi setzen sich dezidiert mit den 
Fragen der Gründung und Erhaltung einer Verfassung und der Weitergabe 
ethischer Werte auseinander, mit Strategien der gewaltfreien Erziehung und 
Uberredung der Biirger sowie im selben Zusammenhang mit dem Altern und 
der seelischen Entwicklung des Individuums, die sich im lebenszeitbasierten, 
dynamischen Tugendkonzept spiegelt. Der Dialog liefert so, soweit dies über- 
haupt méglich ist, ein detailliertes und beinahe greifbares Modell der philo- 
sophischen Auseinandersetzung mit der Frage der Gesetzgebung fiir die Zeit 
der Abwesenheit ihres Ideators. 

Der geschulte Leser platonischer Dialoge, der die Anspielungen auf die 
früheren Schriften und auf das platonische Denken identifizieren kann, ist 
somit gewiss der ideale Adressat des Dialogs — aber nicht der einzige. Das Werk 
richtet sich auch an Rezipienten, die, wie Kleinias und Megillos, erst einmal 
von der grundlegenden Haltung des Atheners überzeugt werden müssen. Es 
ist adressiert an den kulturell und literarisch gebildeten, an den philosophisch 
aufgeschlossenen Leser. Für ihn schafft Platon das Bild einer tanzenden Stadt 
glücklicher Bürger als ein Doug, ein politisches Wunderwerk, das sich selbst 
und seine ethischen Werte über Generationen ohne äußeren Eingriff aufrecht 
und lebendig erhált und das sich bei seinen vielen Festen immer wieder als 
Gemeinschaft stárkt und erneuert. Gerade an ihren Festen erinnert Magnesia 
einen solchen Leser unweigerlich an die kraftvolle Szenerie des Homerischen 
Hymnos an Apollon: Ein jeder Zuschauer der gemeinschaftlich Tanzenden, 
heißt es hier, „würde sagen, dass sie unsterblich sind und niemals altern“ (gain 
x” dBavetous xai dynows Eunevaı aiei, b An. 151). 
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Politeia (R.), Slings 2003 
Politikos (Plt.) 
Protagoras (Prt.) 
Sophistes (Sph.) 
Symposion (Smp.) 
Theaitetos (Tht.) 
Timaios (Ti.) 
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Plutarch (Plu.) 

Lykurgos (Lyc.), Perrin 1914 

Tischgesprâche (Quaest. Conv.), Hubert 1938 

Uber die Erschaffung der Seele im Timaios (An. procr.) 
Uber Isis und Osiris (De Is.) 


Pollux Grammaticus (Poll.) 


Onomastikon 


Protagoras (Protag.) 
Fragmente, nach Diels/Kranz 


Pseudo-Aristotelische Texte ([Arist.]) 
Magna Moralia (MM) 
Problemata (Pr.) 


Pseudo-Longinsche Texte ([Long.]) 
Über das Erhabene (Subl.) 


Pseudo-Platonische Texte ([Pl.]), ocT-Ausgabe 
Definitionen (Def.) 
Epinomis (Epin.) 


Solon (Sol.) 
Fragmente, nach West 


Sophokles (S.) 

Ajax (Aj.) 

Antigone (Ant.) 

Elektra (El.) 

Ódipus auf Kolonos (0c) 


Telestes (Telest.) 
Fragmente, nach Page 


Theognis (Thgn.), Young 1971 
Theognidea 
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Thukydides (Th.), Jones/Powell 1942 
Historiae 


Xenophanes (Xenoph). 
Fragmente, nach Diels/Kranz 


Xenophon (X.), Marchant 1921 
Anabasis (An.) 

Kyrupadie (Cyr.) 
Memorabilien (Mem.) 
Oikonomikos (Oec.) 
Symposion (Smp.) 
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Stellenregister 


Kursivierte Seitenzahlen vervveisen auf Fufnoten, fett gedruckte auf ausführlich 
diskutierte Passagen. 


Aischylos Die Wespen 
Agamemnon 1484-1485 225 
104-106 196 1484-1496 232 
Der gefesselte Prometheus 1497-1504 276 
172-173 268 Die Wolken 
Die Eumeniden 94 100 
522-524 118 988-989 228 
539 1718 Aristoteles 
681-10 118 Eudemische Ethik 
690-691 n6 1220b12-13 776 
699-700 n6 1220b12-14 52 
1003-1005 292 1220b39 64 
Die Schutzflehenden 1221a38-b3 136 
681 161 1228b2-3 64 
Die Weihgusstrâgerinnen 1234832 116 
124 207 Meteorologika 
Sieben gegen Theben 375320 154 
52 Gë Nikomachische Ethik 
Alkaios noşb21-23 52 
Fr346 153 1107a33 64 
Alkinoos 1108a31-32 776 
Didaskalikos no8bi-7 136 
26.2=179.10-1 35 na3bi-2 57 
27.4 = 180.43-181.5 41 116a10-1 64 
Aristophanes 116a17-29 776 
Der Friede 1119a21—24 57 
322—325 210 1128b10-11 76 
Der Reichtum u28bu-15 n6 
288-289 210 1128b15-21 151 
Die Frösche u54a1-7 57 
209-268 207 1160a23-25 297 
345-350 153 1160a25-28 295 
895-896 276 Poetik 
Die Thesmophoriazusen 1447a13-28 236 
155-156 218 1447a27-28 225 
Die Vógel 1447a28 219 
57-60 207 1448b5-12 220 
227-228 207 1449a9-13 278 
297 207 1449b24 282,284 
242 207 1449b27 282 
260-262 207 1450a16-17 283 


265-267 207 1452a38-bi 282 


STELLENREGISTER 


Poetik (cont.) 
1452b30 276 


1452b30-1453a7 282 


1453a7-12 276 
1453bu-13 282 
1456bı 282 
Politik 
1264b26-1266a30 2 
1265a6-8 174 
1265a7-8 83 
1265a10-1 19 
1265a15-16 83 
1277a12—13 245 
1284bu-13 245 
1303226 gi 
1328b33-1329a2 83 
1330a26—28 83 
1337a21-26 171 
1342225 146 
Rhetorik 

1378a19-22 52 
1383b12-13 116 
1384a21-25 116 
1386b16-24 736 


1387b22-1388a29 136 


Topik 
109a35-110a4 136 
Über die Atmung 
472b5 154 
Aristoxenos 
Elemente der Rhythmik 
1118.3-5 224 
Athenaios 


1.36 (20d) 219 

1.39 (21e-22b) 231 

1113 (464f) 196 

14.27 (629f-630a) 231 

14.27 (630a) 207 

15.22 (678c) 195 
Cicero 

Über die Gesetze 

1515 19 

Demokrit 

DK68B84 14 

DK 68 B179 19,130 

DK 68 Bı8ı 130 

DK 68 B208 250 

DK 68 B214 43 

DK 68 B244 114 


DK 68 B264 114 


Demosthenes 
127 136 
8.51 136 


20.106-108 135 
Diogenes Laertios 
337 2 
352 19 
Euripides 
Andromache 
129-141 228 
Der Kyklop 
124 161 
Die Bakchen 
114—119 292 
187-190 153 
282 153 
381 153 
Die Schutzflehenden 
533-534 207 
Die Troerinnen 
121 161 
Herakles 
654-694 196 
Hippolytos 
78-81 124 
189-190 292 
995-999 124 
1038 268 
Ion 
987-991 228 
Iphigenie in Aulis 
379 124 
821-824 124 
1090-1097 121 
Medea 
439-440 21 
Rhesos 
211-212 207 
255-257 207 
Gorgias 
DK82Bnao 268 
Heraklit 
DK 22B52 288 
Herodot 
130.2 19 
1132 267 
6.129.2-4 232 
7104.4 n8 
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348 


Hesiod 

Theogonie 
1-4 292 
764 66 
901-903 121 
937 210 
974-978 210 

Werke und Tage 
109-126 121 
109-155 65 
175-177 292 


191-200 127 
257 122 
Hippokratische Schriften 
Über die heilige Krankheit 


1.8 267 
1.31 267 
1.93 267 

Über die Knochenbrüche 
2.14—15 228 

Homer 

Hias 
3.172 116 
7.93 116 
14.655-658 n6 
18.394 76 
22.357 66 
24.205 66 
24.435 n6 

Odyssee 
3.24 124 
4458-160 124 
4.293 66 
5191 66 
822 76 
17488 76 
18.296 292 
19.172—175 15 
19.178-180 15 
19.457 267 
19.547 28 
20.17 58 
20.300 228 


23.146-147 214 


24.521 


66 


Homerische Hymnen 
Hymnos an Apollon 
146 292 
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150 292 
151 312 
151—152 306 
163 292 
182-206 292 
188-193 292 
190-193 292 
200-201 214 
206 214 

Hymnos an Demeter 
190 776 
Isokrates 
7.48 124 
15.183 228 
Libanios 
Reden 
64.381-6 224 
Lukian 
Icaromenippus 
24 24 
Uber den Tanz 
3512-15 279 
62.1-3 219 
651-4 219 
Lykurgos 
Rede gegen Leokrates 
102.8 283 
107 39 
Lysias 
2.22-26 18 
Ocellus Lucanus 
F.22 74 
Oxyrhynchus Papyri 
Fr. 2738 228 
Philochoros 
Fr.171 196 
Phrynichos 
Fr. 3 Bergk165D 204 
Pindar 
Fragmente 
124a,b 153 
Olympische Oden 
3:34-35 292 
13.6300 121 
Pythische Oden 
3.52 267 
4.217 268 
10.31-36 292 
111-10 292 


STELLENREGISTER 


Platon 
Alkibiades 1 
n4b3 219 
Apologie 
20a7-b5 81 
26di-9 266 
33a8 136 
Briefe 
4.92183 274 
7.337a3-8 116,118 
Charmides 
155e2-157C6 268 
156e5-6 301 
15787 74 
159b3-6 74 
160e2-5 74 
16063—5 124 
161b6 74 
163610 74 
164c5-175d5 99 
16444 74 
175d5-176b8 268 
Euthydemos 
1864—5 268 
Euthyphron 
12a4-c8 76 
12a4-c9 46, 66 
13e10-1 63 
Gorgias 
451€1-5 41 
457d4 136 
482e6-483a2 728 
487a7-b5 128 
487d5-7 128 
489b7-cı 728 
492a3-bı 128 
492b8 125 
494c4-d5 128 
506c5-508c3 74 
507a5-€7 97 
508a4-7 138 
508b7-c3 128 
510d4-9 138 
522d3-7 128 
Hippias Maior 
299a3-bı 728 
Ton 
534c7-8 63 


535€7-536b4 305 
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Kratylos 
386dg-e1 207 
387a1-2 207 
393d4-5 207 
39367 207 
396b5-7 283 
397c7-d8 266 
406dio-407a2 229 
4ue4-412a 99 
41963 52 
423a1-b2 206 
423a5-6 220 
423a8 208 
423b4 208 
423b9 207 
423C4-6 207 
423ClO 207 
423d4-9 208 
423d7-9 235 
426c1—2 208 
426d5 208 
426e4-5 208 
430a80-434b9 208 

Kritias 
107b5-6 235 

Kriton 
52bı-cı 20 

Laches 
187c4—5 219 
194d4-199c2 64 
198b2-10 64 

Lysis 
215d3 736 

Menon 
58c9 148 
80a3 268 
97a9-98c4 8r 

Minos 
319a9-320b7 15 

Nomoi 
624aı 253 
624a7-b3 134 
624a7-b7 15 
624b2 127 
625a5-6 15 
625a6-7 15,35 
625b3 291 
625c6 38 
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Nomoi (cont.) 634d7-635a1 22 
625c6-631b2 38 634e7 294 
626a3 38 635b1 136 
626a7 45 63565-6 43 
626d4-5 22 636bi-d4 726 
626d5 38 636d4-e3 43, 103 
626e2 38 636d7-8 282 
626e2-3 ör 636e4-637b6 40,43 
627a3 45 637a5-7 194 
627a7 38 637a7-bı 194 
627a8 45 637b2 194 
627e1 45 637d4 43 
62829 38 638a1-2 40 
628b2 39 638c2-e7 137 
628c10-11 39 638e4 22 
628e2-629a3 40 639a9 44 
629c6 39,47 639d5-e3 25 
630a5 39 639d8 zo 
630a8 40 640a8 109 
63ob3 39-40 640b7 44 
630c3-4 39 640b7-8 44 
630c6 39 641a2 24 
630d2-3 40 641a3-646e2 44 
630d9-e4 112 641a4-5 44 
630e2 39 641b3-4 245 
631a5 39 641c8 141 
631a8-bı 41 64ıdı 44 
631b3-641a2 41 641d8 736 
631b6-d6 oz, 104, 133, 253 641e6-7 43 
631b7 47 642a3-a7 164 
631C5-6 110 642a6-7 167 
631c5-7 94 642c8 22 
631c5-di 41, 111—112 642d3-4 21 
631C7 100, 107, 110 643b1-2 175 
631d5 254 643b1-644b4 141-142 
631d6-e1 187 643b4-644a5 86 
631e2-3 132 643c6-7 214 
632c5-6 no 643e4 213 
632d9-e5 41 643e4-7 44 
632e2 30 64365 90 
633a8-9 30 643e6 48 
633a9 24 644a4 110 
633c8-d3 42, 57, 66 644a7-8 175 
633c8-d4 233 644b2-4 156,192 
633dı-2 56 644b3 293 
634a2-4 42 644b6 45 
634c5-8 27, 40, 137 644b6-645c6 36 


634c5-635bi 281 644b7 36 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 
644cı 36, 52 
644c4 51 
644c6 54 
644c6-7 51 
644c6-di 45 
64409 51 
644c9-di 49 
644c10 51 
644d1 52 
644d2 45, 52, 58 
644d2-3 60,61 
644d6 52,53 
644d7-8 45, 52 
64448 59 
64461 45, 52 
64462 45, 52 
64464—5 60 
64465 52 
645a1 52-53 
645a1-2 60 
64583 58 
645a3-4 53 
64534 52 
645a4-5 60 
64585 53 
64586 53 
64587 52 
645a7-bı 53, 61 
645b4 142 
645b4-5 143 
645b4-8 60 
645b6 60 
645c1-6 767 
645dı 46 
645d7 53 
645e1-2 no 
645e8 46,59 
646c6-7 46 
646e3-650b10 46 
646e4-647a2 46 
646el0-11 n5 
647a5-6 46 
647a6 47, 56-57 
647a8 22 
647a9 118 
647b10-11 47 
647c4 48 
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647c6-d6 47 
647d6 48 

64761 5O 
648a8-b2 22 
648a9 24 
649c3-6 49 
649d5 53 
649d8 141 
64949 141,194 
649e2-650a2 194 
64964 141 
652a1-656b8 165 
652a2—3 141 
652b3-653a1 142 
65333 141, 185, 192, 249 
653a5-6 213 
653a5-c4 62, 141—142 
653a7-8 58, 61, 170 
653a7-9 no 
653b1-2 176 
653b4 1742 
653b5 142 
653b6 uz 
653b6-7 210 
653c7-8 176 
653c7-d5 191, 291, 293 
653d7-654a5 210 
653e2-3 214 
654a4 292,296 
654a6-7 175 
654a7 177 
65489 1 
654a9-bı 161,214 
654b3-4 13,213 
654bu-cı 215 
654c3-d3 215,239 
65448 185,249 
654d9-655a3 215 
655a1-2 225 
655a5 178 
655a8-b2 109 
655b2-6 215 
655b4-5 223 
655b9-c3 217 
655b9-d3 146 
655d5 178 
655d5-656a5 145, 217 
65561 146 
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Nomoi (cont.) 
65563 146 
656a2-3 147 
656b2 219 
656b2-3 146 
656b3-4 148 
656b4-5 220 
656b5-6 146 
656b6-7 223 
656c1-660a8 166 
656c2-3 274 
656c6 147 
656d4-657a2 226 
656d5-e2 225 
65787 177, 249 
657c3-4 214 
657c8-9 2n 
657d1-6 192, 214 
657di-b8 177 
657e1-6 193 
658b6-7 134 
658d3 187 
658d4 26 
658d6-8 134 
658e2 221 
658e8 26 
659a2 222 
659a4 109 
659c1-2 222 
659c9-d4 176 
659c9-e3 141 
659d2 142 
659d3-4 221 
659d4-5 214 
659d4-e3 268 
65961 269 
659e3-5 214 
659e5-a3 269 
66024 22, 270 
660a5-6 109 
660a5-8 225 
660a6-7 178 
660b1-661d5 178 
660bi-664b2 166, 177 
660c2-d3 222 
660du-664b2 222 
661d6-e4 109 
66222 222 


STELLENREGISTER 


662b1-2 294 
663a9-bı 23 
663a9-b4 104 
663b4-6 222 
663c2 239 
664a8 136 
664b2 149 
664b3 177 
664b3-5 189, 250 
664b3-665a7 166 
664b3-671e4 166 
664b4 269 
664b4-5 187,250 
664b7-c2 104 
664c4-d2 189 
664c5 287 
664dı-2 187,188 
664d2 241 
664d2-4 188 
664d3-4 149 
664d4 127 
664d5-6 795 
664d8 28 
664d8-9 186 
664e3-665a6 27 
66464 211 
664e8-665a1 178 
664e8-665a3 212 
665a3-6 297 
665a4 292 
665a8-666d2 166 
665b3 149 
665b3-6 196 
665b5-6 785, 188 
665b6 241 
665c2-3 295 
665c2-7 127,245 
665c3 187 
665c3-4 186 
665c4 269, 272 
665dı-2 uo 
665d2 187 
665d2-3 150 
66543 241 
665d4-5 241 
665d9-666a1 150 
665d9-666c2 149 
665d9-666c6 ör 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 
665dg-e3 124 
665e2-3 156 
665e5-6 190 
665e5-9 241 
665e6 242 
665e7-8 193 
666a2-c6 58,152 
666bi-2 187 
666b3 190-191 
666b4 294 
666c1-2 66 
666c4-6 187 
666c5 241,269 
666c8-9 241 
666d3 187 
666d3-671e4 166 
666d6 784 
666du-e1 241 
666e1-667a5 243 
666e2-667a1 90,185 
667a2 243 
667a3-4 109 
667a10-b1 152, 241 
667a10-b2 241 
667bı 151,190 
667b2 152 
667cg-di 234 
667e10 236 
668a6—7 7/8, 234 
668bi-2 235 
668b4-5 241 
668b6 235 
668bg-c2 178 
668b10-cı 235 
668c4-7 236 
668c5-7 237 
66807 237 
668c7-8 236 
668d1 236 
668d2 237 
668d8 236 
668d8-e4 236 
668dg 237 
668dg-e4 237 
668e2-3 208, 226 
668e5 236 
668e8-669a1 237 
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669a1 208, 226 
669a3 25 
669a3-4 237 
669a5-6 238 
669a7-8 235 
669a9 236 
66gbı 236-237 
669bi-2 238 
669b5-8 235 
669b8-cı 239 
669c3-4 187 
669c3-670b6 238 
669c4 187 
669c6 245 
669c8-d2 207, 231 
669e3 231 
66964 231 
670a4-5 185,188 
670b1 185,188, 241 
670b2-3 181, 238 
670b3 238 
670b3-671a1 181 
670b4 236, 239 
670c2-3 236 
670c5 236 
670c6 236 
670dı 241 
670dı-4 238 
670d2 26 
670d5 769 
670d6 241 
670d6-e2 187 
670d7-e2 239 
670e2 88,185 
670e4-5 238 
670e4-671a4 188 
67065 25, 237 
670e6 26 
670e7-671a1 181 
671a1 239, 269 
671a5 184 
671b4 155 
671b8-10 ör, 66 
671b9 152 
671ıb10 153 
67103 22 

67104 247 
671c4-e3 149, 154 
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Nomoi (cont.) 
671c6-7 242 
671dı-2 48 
671d2 17 
671d5-6 188 
671d6-e2 188 
671d7 187 
67162 77 
671e5-674c7 166 
672a1 184 
672a3 187 
672a8 150 
672b3 127 
672b5-6 294 
672b8-d5 211 
672c3-4 10 
672c4 21 
672d8 123,148 
672e5 1,162 
672e5-6 214 
67265-673a5 272 
67269 223 
673a3-5 213 
673a3-10 176 
673a7-8 214 
673b1-c3 176 
673b9 28 
673c3 293 
673c9-d5 211,214 
673dı-5 293 
673d2-3 178 
673d7-8 176 
673e3-8 144 
673e3-674c6 198 
673e5 69 
674b6 787 
674c4-6 44,165 
67766 no 
678c7 26 
678c8 26 
679b8 26 
679c5 110 
67962 109 
68obı-d3 134 
681e1 134 
682a3-5 294 
682e8-11 167 
682e9 197 
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68333 167 
683b7—cı 294 
683c4-5 25 
68305 295 
683d6 95 
68361 95 
683e3-5 243 
684b7 24 
685a6-7 289 
686a3 95 
686e2-3 137 
687a2-3 137 
687cı 94 
687c5-6 94 
688a1-2 22 
688a1-b4 109 
688b1-4 94,112 
688b2 no 
688b2-3 95, zo 
688c3-4 95 
688c6-dı 94 
688d6-9 737 
688e3-689e2 92, 100, 143 
688e3-e2 92 
688e4 92, 103 
688e6-7 92,110 
689a5-689b4 95 
689a5-b4 92, 107 
689a7-8 öz 
689b6 120 
689b7 93 
689b8 120 
689cı 95 
689d4-5 62 
689d4-8 93 
689d7 uo 
690d6-7 95 
691d4-693e3 76 
693a1 26 
693a5-di 17 
693ci-4 96 
693c2 69 
693c2-3 no 
695b5 197 
696a5 96 
696bı-697b6 92,96 
696b2-4 96 
696b3-4 62 
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Nomoi (cont.) 
696b6-10 109 
696c5-6 62,11 
696c8 no 
696c8-10 96, 110, 144 
696d3-e1 132 
696d4-e2 62 
696du 97 
696e1 97 
697a5-b6 132 
697b2-4 öz 
697b4 97 
698b3 26 
698b5 18 
698b8 rg 
698c7 95 
69846 24 
698d6-7 ng 
699c1-d2 n8 
699c2-4 123 
699c3 120 
699c5 120 
700a3-5 120 
700a6-701b3 28r 
70047-701b3 21,222 
700b3 265 
700bs 241 
700d3 120 
70133 120 
701â5 120 
70147 120 
701a8 120 
701a8-b2 121 
701b2 120 
702a6 197 
702bı-2 168, 169 
702dı-2 168 
702d2 16 
704a1-2 237 
704bı 127 
704b4 28 
70463 28 
705a1 28 
705C9—706a5 236 
7o5cg—di 227 
705d8 26, 28 
706d2-4 134 
708a2 o 
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708di-5 91 
708d3-4 23 
708e4 26, 28 
709bi-2 28 
79907 109 
709dio-710a2 22 
709dio-710b3 92,98 
710a3-b2 81,144 
71085-8 59,62 
710a5-b2 98 
710c6 109 
zıodı 26 

zua2 20 

7ub5 101 
7ub5-8 101 
7ud6-7 101 
7ue8-72a2 101 
zı2bı-2 289 
712b4-7 294 
713a6-714b1 12 
713a9-b4 283 
713C2 127 
71363 136 
71303-4 292 
713C65-8 122 
713d1-2 295 
713e5-6 292 
713e6-7 284 
713e6-714a2 122 
714a1-2 284 
714a2 60 
714b3-715d6 1n 
715e3-5 104 
71567-—716az 261 
71567-—718a6 101,140, 261 
716a2-3 258 
716a3-4 262 
716b8-9 262 
716cı 262 
716cı-d4 92,101 
716c2-3 262 
716c4-5 262 
716c4-d2 102 
716d4-e1 263,290, 298 
717bı 78 
717b4-718a6 251 
78c8-9 102 
719a7-e5 22 
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Nomoi (cont.) 
zıgcı-dı 236, 286 
7ı9cı-d3 294 
71967—72066 139 
720a1 19 
72164—5 43 
722C6-7 22 
722C9 29! 
722d7 241 
723d8—e3 289 
724b3 140 
725c7 63 
726a1-732d7 140 
726a2-3 303 
72722 26 
727a3-4 133 
727b3 303 
728a5-b2 134 
728b3 26 
728c6-8 133 
728c9-d2 303 
728d6-e4 135 
729b1-2 139 
729c2-6 250 
729C7 118 
729d4-e1 135 
729d7-e1 63 
72963 26 
72965 291 
730b1 102 
730b1-5 141 
73ob3 28 
730b5-7 137 
730€1-4 135 
730e5-b3 136 
731a2-3 136 
731b4 136 
73106 303 
731C7-8 29i 
732a6 26 
732b8-cı uo 
73248—73462 3, 92,101,140 
732d8-e3 102, 141 
732e1-2 28 
73263 103 
73263-733a4 102 
732e4-7 60, 282 
73381 140 


STELLENREGISTER 


733a9-bı 54, 57 
733d2-4 103 
733e1-3 103 
73363 103 
73367 103 
733e7-734a2 103 
73482 103 
73485-6 103 
734a8-b6 59 
73abı 103 
734b4-6 103 
734b6 103 
734C1 104 
73465 109 
734dı-4 109 
73466—735a6 87 
735b1-2 89 
736b5-6 768 
736b7-c4 89 
73785 48 
737dı-2 100 
737e1-3 84 
738b8-dı 255 
73804 24 
738066 127 
738e3-4 138 
739a1 289 
739a1-2 289 
739a1-e7 17 
739c2-5 295 
739dı-3 138 
739d6-7 253 
739d7-e1 256 
73965 768 
739e8-740a2 89 
740a1-2 17 
740di-2 88 
741a3-4 89 
74ıdı-2 88 
741e1-6 83 
742a3 26 
742e4 26 
74204-5 17 
743C5-6 77 
743c6 gi 
743d2-e1 84 
743e6-744a1 140 
744a8-di 84 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 
744c7-di 85 
74462 138 
745b3-e6 256 
745b8 256 
74563—d2 84 
745e7-d2 168 
746a7 256 
747b1-3 86, 89 
753€ 26 
751d2-4 89 
751d4 89 
752b5 109 
752d6 89 
75381-4 23, 90, 274 
753a7-d6 260 
753b2 89 
753b3 89 
755a4-b2 185 
755a5-6 799 
755b4 241 
756b7-e8 84 
756e9-10 16 
756e9-758a3 138 
75701 138 
75766-7 iun 
758b2-6 84 
759a1-e3 256 
760dı 256 
762c1-2 191 
763b7 24 
763¢3-764b1 84 
763d4-e6 86 
764c5-766c1 782 
764c5-d5 198 
764e3-4 214 
764e3-765a2 199 
765d4-5 170 
765d7 185,199 
765e1-2 170 
766a3 262 
766b7 785 
767c6 26,295 
768e3 150 
769a1-2 289 
769a7-7na4 18 
769c3 18, 251, 312 
770C7—64 24 


357 


771a5-6 256 
7na5-ei 256 
7nb4-7 256 
771C7 127 
771C7—772a6 200 
77id5-e1 271 
7nd6-ei 257, 272 
77165-77284 187 
77166—772a1 214 
77283 124 
772a4-d4 18 
77363—4 85 
773c8-d4 197 
773dı 154,294 
773d5 270 
7754-6 191,197 
775b5 197 
77506 197 
77565 197 
775€5-776b4 84 
776b5-778a5 245 
77746 n8 
777e6 26 
778b5-6 768 
778c5 256 
778c8-di 258 
779d2-6 277 
779d3-4 172 
78ıda 84 
782a7 197 
782dıo-u 125 
782e6—783a4 125 
783a6-7 63,125 
783b2-c4 84 
783b5-8 84 
783b6 25 
783c10 797 
785a5-7 86 
785b7 199 
788a1-796e3 171 
788a1-c4 171 
788a3-c2 171 
788c6-8 175 
788dı 776 
789bi 776 
790a8-b6 171 
790b8-c5 176 
79003 776 


358 


Nomoi (cont.) 
790C5—€4 212 
790d4 175 
79061 212 
790e2-3 212 
79063 775 
79068 212 
791a1 212 
791â2-3 212 
791b4-c6 109 
79ıbıo 109 
791b10-c6 776 
791C5 776 
792b7 271 
792c9-di 54 
792d2 271 
79243 127 
792e5-7 282 
793a9-d5 171 
793a10 171 
793a10-bi 171 
794a2 86 
7943-6 187 
795d2 199 
795d6-e 171 
795e1-2 237 
795€1-5 230 
796b2 231 
796b3-4 227 
796b6-7 214 
796c1-2 229, 293 
796c2-3 187, 293 
796c4 173, 200 
796c4-di 258 
796dı-4 258 
796d5 87 
796d6-7 219 
796d6-8 176,183 
796d7 28 
796e4-8 176, 183, 249 
796e4-803a1 171 
79782 177 
7977-9 177 
797C2 208, 226 
797d8-802a5 261, 287 
797dg-e2 249 
798b3 78 
798b3-4 263 


STELLENREGISTER 


798d7-e1 178,183 
798e4 231 
799aı-b8 177 
799a2 263 
799a4-b7 263 
79985 200 

799b3 197 
799b8 78 
79965 177 
799e10-1 247 
8oob6-7 172 
800c5 264 
800c5-e7 21 
Booch 26 
800c7-d5 264 
800d7 265 
Sooeg 264 
8ooen 264 
8ooen-80o1b3 278 
801a5 264 
801a8 264 
801a8-c5 271 
801b10-c1ı 294 
Bouch 264 
801d2-6 782 
801d7 87, 264 
801e1-802a5 137 
802a1-c4 199 
8o2a5-bı 279 
8o2a5-b4 242 
802a6-bı 232 
80248 169 
802b2 799 
802c4-6 214 
802d8-803b8 187 
802e8-11 175 
803a1 172 
803a1-b8 179 
803a2-813a4 172 
803b3-5 288 
803c2 179 
803c2-e4 283 
803C4-5 172, 178-179, 289 
803c6-8 214 
803c8 179 
803d2-e4 214,258 
803e1-2 289 
803e1-4 271 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 
804a3-b4 214 
804a5-b1 257 
804b3-4 60, 178-179, 289 
804b7-cı 289 
804dı 182 
805d6-e2 84 
806b2-3 293 
806c1-3 137 
806c5-6 26 
806c7-dı zı 
806d7-9 83 
806d7-e 83 
806e2-4 83 
806e4-807a3 191 
807a1 197 
807b2 109 
807d6-7 85 
807e2-4 86 
80822 87 
808a7-b3 86 
808c8 109 
808e4 87 
809c7-8 266 
809d3 200 
809e7-8 28 
810b4-c2 279 
8ıob7-c2 298 
810c4 279 
810d3 279 
Sıoe6 279 
810e8-9 280 
8ua2 769 
8ub8 280 
8uc6-ds5 280 
Buch oa 22, 294 


8udi 172 
8ud7 281 
8ue5-812a1 137 
812bg-ı0 788 


812b9-c7 163, 766, 180 
Sızcı-4 240 

8122 227 

Sızc4 769 

Sızc6 269 

812c6—7 181 

81207 219 

81ı2dı-2 242 
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8ızdı-4 181 
8i2d4 182 
813a2 200 
813a5-817e4 172 
813a7-817e3 176 
813c9-di 117 
813d5 78 
814d7-815b3 109 
814d8-815a1 1 
814e4-5 275 
814e6-7 227,228 
8146-9 175 
814e8-9 232 
815a1-b3 227 
815a6 231 
815a8 23! 
815c31-7 276 
815c6-7 237 
815c8 26 
815d2 230 
815d7 232 
815e1-4 276 
815e1-816a3 232 
816a3-6 2n 
816a5-6 230 
816c4 200 
816dı-2 17 
816d3-817d8 21 
816d5 275 
816d5-6 276 
816d6 276 
816dg 276 
816e5 245 
816e8 87 
817a2-d8 273 
817b2 286 
817b4 236 
817b8 284 
817d2-3 25 
817e1-2 275 
817e2 245 
817e5 87 
817e5-824a22 173 
817e5-a7 89 
818a1-2 174 
818a4 174 
818c3-4 262 
8ıgbı 87 


360 STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 837c3-dı 129 
Boch 174 837c4 126 
819d7—eı 728 837c6 126 
820e2-6 174 837c7 109 
820e8-822d4 261 837c7-8 n7 
821a8-b2 266 837c8 n8 
82101-5 266 837d1 126 
82107 266 837e2-6 126 
821d2-4 266 837e6 270 
8zıd4 18 837e9 127,128 
821e3-4 266 837e9-839a3 263 
Sz2c4 127 838a6-7 130 
822d2-824a19 171 838b1 728 
822e6-7 63 838b2 130 
823b2 28 838b10 127 
824a9 109 838b10-c7 284 
828a1-2 200 838b10-d2 245 
828a1-5 257 8381 127 
828a4 26 838c2 130 
828a7-b4 2 838c4 282 
828b7-cı 200 838dı 127 
828b7-c2 258 838d3-e1 127 
829a2-834e2 109 838d6-e1 245 
829b7-835b4 258 838e5 127 
829c2-e5 137 839a8 797 
829c6-e4 239 839b3 725 
82907 199 839b7 127 
829e6-831b8 228 839c5 126,128 
829e6-834e2 176 839c7-d5 84 
831b5-6 26 839d8-9 126 
831e1 197 840a2 109 
831e8-a2 109 840b8-cı 726 
832b5-6 23 840bg-c2 128 
832c6 109 840c5-6 126,128 
832di-2 84 840c7 126,128 
833C4-5 195 840e4 128 
834e2-835b4 200 84b2 128 
834e7-8 24 841b3 129 
835d4-e2 84 841b3-6 728 
835e1 125 841b7 129 
836a2 69,125 841c4 118 
836b3 726 8414-6 129 
836b4-8 126 841d7—eı 24 
836c6 126 84162—3 128 
836d6 109 842c1-846c8 84 
836d6-7 125 842e8 84 
836e4 26 845a1 84 


837b8-dı 126 845b6 797 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 
846cı 24 
846dı-847b6 83 
846d4-847b6 86 
846d8 26 
847a5-6 82, 86 
847e2-b1 84 
848b7-c1 245 
84843 76 
848e5 256 
849a3-850d2 83 
849d2 197 
850b3 108 
853c3-d3 258 
855a4 109 
855c1-2 136 
857c2-3 18, 22 
857d2 139 
857d4-e6 740 
857e3-5 18 
857e3-6 287 
858a2-3 18 
858a7-cı 769 
858e1 134 
858eg-4 243 
859c2 18 
859d3-e5 11 
859d8 26 
860c6-864c9 
860d5-6 23 
860e6 76 
862a1-2 25 
862c8 298 
862d4-e1 141 
863b1-4 29 
863b2-3 64 
863d6-8 59 
864bi-7 64 
864b3 64 
865b4-c2 24 
868d4-5 n8 
868e6 78 
869a1 778 
869a2 48 
869a2-3 59 
869b2 n8 
869b4-c4 25! 
870a7 127 


37 
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870c5-7 136 
870d7-871a1 259 
871b3-5 259 
871b4 127 
871d5 118 
872c2-6 245 
872e1 259 
872e2-3 260 
872e3 260 
873a3-4 260 
873c6 117 
875a1-€3 59 
875b7-8 54 
876e7 291 
877a3 118, 291 
878a5 127 
878c3 117 
878e6 799 
879b9-c2 251 
Booch 117 
880e6-881b2 251 
883c5 298 
885b4-9 267 
885b5 78 
885b7-9 297 
886a2-5 266 
886ag-bı 59 
886b7 298 
886bıo-d3 279 
886c6-8 251 
887a4-9 298 
887b8 26 
887b8-c2 298 
887d4 270 
888b8 298 
888c9 25 
889c6-d4 235 
8goe4 197 
890e4-5 767 
892b3 299 
892c4 26 
89243 76 
892d6-8 22 
892e6 26 
893bi-4 294 
894c4-7 299 
894d3 301 
895b3-6 299 


362 


Nomoi (cont.) 
895c7 299 
896a1-2 299 
896c9-d3 299 
896d5-7 299 
896e8-897a4 302 
897b1-2 300 
897c7-8 301 
898a3-4 300 
898c; 12 
898e8-899b9 266 
899a7-9 303 
899a7-10 30 
899b6 12,301 
899b8 24 
899di-2 25 
899d7-8 304 
9ood2 12 
goıda 288 
902a8-b2 59 
9o2b5 n8 
902b5-6 288 
9o2b8 288 
gozalı 270 
903d6-8 288 
9o4b8-c4 303 
904d3 270 
905d3-909d2 267 
906a2-7 şor 
go6bı 100,10 
906b7 267 
906e1 197 
907d6 n8 
908a1-7 100 
90824 88,184 
908e5-909a8 100 
909a3-4 88 
gogaq 184 
91484 63 
914a8 132 
914b7 132 
914C2 132 
9i5d5 295 
91569 132 
916b7 132 
916c3 132 
gı6dı 132 
916d7 127 


STELLENREGISTER 


917a4-7 17 
9ı7b3 78 
917b8 732 
9ı7d7 132 
919c3-920c8 83 
91943 76 
91967 77 
g20c6 28 
g21a1 117 
92136 132 
g21e5-922a5 135 
922a2 109 
922a8 28 
926d5-7 136 
926e1-2 87 
92663 291 
930e3-932d8 251 
931b5-c3 285 
932a2 268 
932a6 127 
932d3-7 245 
932d6 132 
93264—93365 267 
934c1-2 18 
934C5-6 294 
93743 25 
943d5 122 
94362 122 
944b2 270 
944c6 109 
94562—947b3 185 
945€4-5 295 
946a2 199 
946b5-6 260 
946b6 76 
948a7-8 138 
951a5-b4 20 
g51b5 20 
951C3-4 20 
95166—952b5 77 
951c6-d5 185 
951C7 199 
951d3-952b9 88 
951d5-6 21 
951d5-e5 88,185 
95163-5 90, 185 
95165 184 
95365 199 


STELLENREGISTER 


Nomoi (cont.) 


953c6-7 21 
9574-7 281 
957c7-d5 137 
958e6-959a1 137 
g60b4-5 27 
96ob5-961c6 251 
g6obs-cı 27 
g60e9 185 
961a31-969d3 77 
961a1-cı 88,185 
961a8—-bı 90,185 


g6id5 185 
g6idio 185 
961e2 185 


963a1-964b7 23 
963c3-966b9 89 
963c5-b6  u2 
963e1-8 109 
964b8-c4 90,100 
964d4-5 107 
964d7 185 
965bı 88, 185 
965ci-3 23 
965c4-5 27 
965d6-7 24 
966a8 26 
966c1-968a4 89 
96648 784 
966e2-4 30! 
967d4 118 
967e2 241 
968a1-4 81 
968a2 go 
968a3 63 
968a7 88 
968b1 go 
968bio-u 294 
968c6 184 
969a1-3 23,274 
969a6 76 
969a7-b2 109 
969b2 88,184 
969b2-7 27 
969b2-da 768 
969b8 9o 
Parmenides 
164d2 748 
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Phaidon 


6ob3-cı 282 
6od6-61a8 99 
61a3-4 152, 241 
62b8 288 
69b8 104 
77e7 271 
79c2-8 213 
79c6 52 
82au-b3 87 
88b3-8 64 
94b9 52 
n4d6 27 


Phaidros 


238a1 52 
238d2-3 796 
239a7 136 
240a5 136 
24162 136 
24162—3 196 
244a6-245a8 294 
247a7 136 
247a7-b3 293 
248a7 207 
250b5-c6 293 
250e1-251al 125 
252c3-d5 293 
253b7-8 736 
253d6 69, 124 
254a2 63 
254C1 53 
254d4 52 
25447 52 
256a6 63 
256a7-e2 125 
259d3-7 152, 241 
260e5-7 43 
265a9-c3 294 
265a10-11 294 
267d1 268-269 
268c5-d2 282 
269d2 274 
292c5-8 196 


Philebos 


13b3 99 
32b9-c2 sr, 64, 66 
3208 57 


364 


Philebos (cont.) 
34a3-5 213 
4785-9 212 
4761—50C9 135 
49C2-5 223 
sob3 282,288 
5ob3-4 282 
65e9-66a3 128 

Politeia 
32721 253 
351d3-352a4 38,66 
352a6-9 78 
358b4-7 78 
364b8 267 
366d7—367a1 140 
366e5-6 78 
368e7-369a1 78 
370c8-9 82 
370e5-6 71 
373b5 208 
373b6 63 
37461—376C7 65 
37468 73 
375311 72 
375b10-12 82 
37511 72 
37569 72 
376b6 7z 
376b9-10 72 
376c8-9 78 
376d9-10 72 
376e5-6 175 
383c1-2 278 
387dı 265 
387e10 265 
388d5-6 66 
389dg-e2 73-74 
392c7-394c6 236 
3934-5 220 
39463 196 
395a1-2 282 
39544 227 
395c8-d3 223 
396b4-8 207 
397a1-bi 207 
398b1 240 
398b3-4 78 
398c1-401a8 216 


STELLENREGISTER 


399a5-cı 73, 217 
39937 216 
399ag-b2 215 
399b8 73 
399e7-400c6 178 
39969 217 
400a1 217 
400a6 217 
400a7-8 276 
400b3 217 
40002 217 
4oodu 217 
401a4-5 78 
401a5-8 73 
401a7-8 223 
401bi-d2 223,235 
401c5-d2 79 
40147 73 
40147-e1 73 
402a2-3 58, 61,142 
402a3 72 
4o2c2-6 72 
402c6 223 
402dı-2 78 
402e2-3 73 
403a7-8 73 
409b4-9 78 
41065-4112 72 
4uaio 66 

andı 78 
412b3-7 162 
42bg-44b6 73 
413bg-c3 59 
4i3dio-el 42 
gıadı-e5 82 
414d3-5 79 
415a1—€7 64 
415a6-7 78 
415a7-c8 85 
416b1ı-4 82 
46b6-ci 73 
416c5-d2 82 
416d8-e3 82 
47a6-bs 82 
420b4-8 80 
421C10—422a3 79 
423d2-4 82 
423d8-425a6 249 


STELLENREGISTER 365 


Politeia (cont.) 435C1 53 
424a5—10 79 435d9-e2 78 
426bi 267 435e1-436a3 79 
428d8-9 76 439b3 52 
428e7-9 76 439c10-d2 52 
429a1-3 65 439dı 62 
429a8-9 76 439d5 62 
429a8-430d1 109 43965-440a7 65 
429b1 76 43968 65 
429b8 76 440a1 66 
429c7-di 39,43, 66 440b1 62 
429e7-430b5 78 440bi-2 66 
42968 73,81 440b3 62 
429e8-430a1 81 440c7 62 
430a5-6 65 440e4 62 
43ob2-c4 8i 440e6 62 
430b3-c5 77 440e7 62 
430b7-8 & 441a3 62 
430c8-432bı 66, 73 441a5 62 
430c8—432d1 65 44q1a7-bı 58, 61-62 
43061 73 441ag 62 
43064—7 74 44b6-c2 58 
43065 59 44c8-d5 77 
43067 65,74, 124 44cnu-d2 65 
430611 65 44163 62 
43181 50, 66 441e3-442b3 77 
431a3-7 78 44165 62 
431a6 65 442a5-6 93 
431b6-7 65,74 442c9-d2 77 
431b9-c3 79 442dı 62 
431c9-d2 75,80 443a6-7 40 
43149 75 443b7 28 
43164—432bı 78 44364 77 
431610—432a2 76 443d6 74 
43283 75 450dı 150 
432a3-4 77 456d8-10 78 
43287 75,77 457b7-c2 18 
432a7-8 65 457c10-d3 18 
432a8-bı 75 458bg-461e4 128 
43382 7! 462b4-6 138 
433b3-10 no 465a10-b4 n6 
433b4 75 465b1-2 n6 
433b9 97 467a1-5 78 
43366 77 470b4-8 39 
433c8-dı 78 472a1-7 18 
43467—10 77 473b4-474a4 18 
435b4-7 80 47362 150 


435b7 53 476a5-8 73 


366 


Politeia (cont.) 
476c1—5 148 
47767 208 
486a8-11 60 
492b6-c9 137 
494du 52 
499d2-4 241 
499d3-4 152 
soob8—c3 136 
5oob8-e4 78 
500c6-7 220 
500d1-3 262 
500d5-9 8r 
503b2 750 
509cı 260 
516c6 292 
518b3 292 
518d4 290 
5i8dg-e2 81 
520c6 148 
522a4 78 
524b4 62 
530a4-c8 266 
530C5-531C8 174 
533b5-c3 148 
53342 52 
538d2 52 
546d7-547c4 65 
547b2 52 
55087 53 
55obı 62 
550b5 53 
553a1-555b3 79 
553d1 62 
558c1-4 138 
558c6—562a3 79 
558d4-559c7 125 


560a6 125 
560a6-7 123 
560b3 52 


560c6-561a4 121 
562e6-563a1 116 
571a1-588a10 79 
571C4 62 
571d8 62 
57762 52 
57901 135 
580a3 135 


580c9-588a10 
581c9—-583an 
582a3-583an 
584c7-9 5 
586c8-9 1736 
586d2 62 
588c7 245 
s89aı 52 
589b3 62 


STELLENREGISTER 


75 
103 
221 


590c7—dı 120 


590d3-6 80 
59061—2 48 
590€3-591a1 
59161 7! 
592a7 71 
592bi-2 71 
592b2 7! 


/ 


595b9-ci 278 
597d10-e8 235 


599e3 243 
600e4-601b4 
601a2 208 
Doze 62 

603b7-8 235 


235 


603b10-c3 235 


603c11-604d10 
604a9-10 52 
604e1-605d5 
604e4-5 246 
605a1-7 235 
605a3-4 246 
605b3 62 

6o5bs-7 7! 
6o5e3-5 147 
606b3 292 
606c2-9 147 
607c4-7 278 
608a3 271 

608bı 7! 

6uc2 62 

613a7-bı 262 
617e4-5 303 
619c7-di 87 
620a1-2 282 

Politikos 

268d8-274e4 
27361 293 

277dı-4 148 


66 


222 


121 


STELLENREGISTER 


Politikos (cont.) 
284b7 99 
288c1-4 235 
297e3-4 284 
306a5-308b9 66 
306cio-d4 235 
306cio-d5 223 
310d10 124 

Protagoras 
315a8-b1 269 
32003-4 279 
320c8-322d4 66 
320c8-322d5 121 
322C1-323â4 124 
322d5-324a1 8: 
325e1-326a4 280 
333b4-5 99 
349e1-351b2 64 
358d5-7 64 
359b8 64 
36161 736 

Sophistes 
21703 219 
234b1-236cı 235 
24163 235 
24283 150 
265b1-2 235 

Symposion 
175d7-e6 748 
18101318503 125 
183d4-e6 125 
188a4-5 74 
20265 292 
20268 268 
223d3-6 282 

Theaitetos 
149c9 268 
151e8-152a4 262 
156b2-c4 213 
157c9 268 
157e1-158d6 148 
176b1 262 
208bu-12 748 

Timaios 
170-3 71 
18a4-b7 78 
29e1-2 136 
34a8-36e7 301 
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4003 266 
4ıd4—4264 301 
42a1 288 
42e5-44d2 212 
43b5-c7 213 
47a6-bı 266 
47C4-e2 212 
47d6 2n 
51d3-e6 81 
5384 212 
57C5 212 
60a5 153 
62c3-4 207 
69c5-d4 şor 
69dı-2 54 
69d2 51,66 
70a2 64 
7od6 63 
88d8 212 
oe 52 
92a4 52 


Plutarch 


Lykurgos 
21.2 195 
Tischgesprache 
8.9 (732F) 204 
9.15 (747C3-7) 224 
9.15 (747E3-4) 224 
. 945 (747E4-5) 225 
Über die Erschaffung der Seele im 
Timaios 
6 (1014D-E) 296 
7(1015E) 296 
Über Isis und Osiris 
48 (370E-F) 296 


Pollux Grammaticus 


4403-105 297 


Protagoras 


DK 8o Bı 262 


Pseudo-Aristotelische Texte 


Magna Moralia 
120.81-4 76 

Probleme 
86obı7 154 
861232 154 
880a20-21 154 
go5a6 76 
963b32 154 
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Pseudo-Longinsche Texte 


De sublimitate 
4.6-7 24 
29.1 24 
32.7-8 24 


Pseudo-Platonische Texte 


Definitionen 
42c8-9 116 
416a3 150 
46a9 15 

Epinomis 
991b3-4 174 
99162 174 

Solon 
Fr4 243 
Sophokles 

Ajax 
582 267 
107331076 124 
1073-1080 776 

Antigone 
1072 207 

Elektra 
245-250 121 
1069 161 

Ödipus auf Kolonos 
1194 268 
1222 761 

Telestes 

Frib 161 

Theognis 

82-83 124 

288-291 121 

409-410 39 


475-492 39 
497-498 39 
499-502 39 
635-636 39 
646-647 121 
1179 39 
Thukydides 
1.84.3.2 124 
2.381 291—292 
2.38.1-2 257 
2.43.1 44 
Xenophanes 


DKz1B1 243 
DK21B2 243 
Xenophon 
Anabasis 
6.1.5313. 228 
Kyrupâdie 
3116 97 
8..31-32 124 
Memorabilien 
1.5.4-5 96 
2.610 268 
3-9-4 99 
3101-8 226 
4.6.15.1-2 219 
Oikonomikos 
16.1.3-2.1 279 
Symposion 
2.15-16 225 
2.21—22 232 
2.22 225 
3.5 260 
751-3 226 
9.5-6 225 


STELLENREGISTER 


Begriffs- und Sachregister 


Adressat 23, 58, 104, 139, 269-270, 272, 297, 
302, 304, 311-312 

Agypten 19, 166, 172, 177—178, 226, 249, 263 

Aidos (Göttin) 121-122, 284 

Alter, Altere, Alterwerden — 12, 15, 144, 

149—158, 173, 185, 188, 193, 195, 221, 242, 

249-251, 293-294, 308, 312 

16, 86-88, 90, 93, 100, 106, 117, 131, 138, 

170, 185, 199, 250, 256, 260, 277 


Amt 


Angleichung an Gott (dpoiwats 066) 262, 
296, 304 

Apollon 166, 170, 175-177, 185, 192, 224, 260, 
291, 204 

Apollon-Chor 58,149, 183, 186—187, 190, 

196, 199, 249 

Asebie 297-298 

Astronomie 89, 108, 173, 174, 261, 265-266 


Atheismus 
Athen 


22,112, 296—298, 304 
20, 21, 25, 43, 96, 118-119, 121-122, 135, 
195, 222, 229, 257, 277, 295 
Athene (Göttin) 22, 118, 228-230, 256, 293 
Athener, der 16, 19-24, 26, 30, 49, 104, 150, 
201-202, 230, 242—244, 249, 256—257, 
262, 271, 278, 281, 294, 296, 302 
Beamter (&pxwv) 88-89, 170, 172, 182, 198, 
199-200, 260, 274, 277 
Begierde (erıdunia) 23, 48, 52, 63-65, 74, 75, 
79-80, 94, 102-103, 105, 107, 125-127, 
129, 292, 307 
Beschwörung, s. Zaubergesang 
Besonnenheit, s. Mäßigung 
Bewahrung, Erhaltung (cwtypia) 17, 27, 28, 
43, 64, 79: 95, 97, 105, 121, 129, 141, 177, 
182, 185, 192, 233, 249, 251—252, 310, 
312 
Bewegung (xivyotç) 171, 175, 178, 207-213, 
215, 217, 220, 224-233, 246, 292, 
299-303, 307, 309 
Selbstbevvegung 299, 301, 304 
Dreh-/Kreisbevvegung 296, 300 
Himmelsbewegungen 266 
Bild (zixov, e{SwAov) 27, 35-37, 45-46, 
50-52, 56-57, 59-60, 77, 92, 124, 139, 
147-148, 156, 186, 223, 229, 231-237, 


246-247, 282, 289, 292-293, 296, 300, 
304-303, 309-312 

Bildlichkeit 702, 179, 230, 252, 288, 293 

Symbol(bild) 11, 188-189, 199, 203, 
230-231, 233-234, 236, 244, 246-252, 
309 

Bildung, s.a. Erziehung 17, 23, 88-91 107, 
110, 143, 162, 184, 185, 221, 274 
Bürger (noAitns) 17, 44, 74, 76-78, 82-91, 

95, 97, 99-109, 118-122, 125-128, 130, 
132-139, 141, 174, 182, 237, 246, 248, 254, 
256-257, 260-262, 265-267, 271, 285, 
296-297, 302, 307, 311-312 

Bürgerkrieg (ctdcts) 38, 39-40, 45, 66, 80 

bürgerliche Tugend (öypotun/noAıtimn 
a&pem) 7, 11, 69-70, 76, 81-82, 90-92, 
96, 99, 105-108, 113, 776, 131-132, 223, 
296, 307, 308, 311 

Bürgerrecht 90-91, 100, 108, 138, 307 

Bürgerschaft 8, 82, 84, 86, 88, gı, 188 


Chancengleichheit 87, 90, 107, 138 

Charakter(-eigenschaft) (790¢, tpöros) Tı, 
98, 102, 141, 145-149, 165, 178, 179, 194, 
217-223, 226, 230-232, 235, 288, 296, 
299 

Chor (xopös) 152, 167, 187, 214, 241, 244-245, 
248, 278-279, 292 

Chortanz (xopsía), s.a. Tanz 
162-166, 172-174, 178, 204-205, 209— 
223, 234, 240, 245-246, 248, 252, 254, 
266, 271, 276-277, 287, 290, 292-296, 
308-309, 311 


1-2, 11, 130, 


Darstellung, s.a. Mimesis, Nachahmung 
145-149, 151, 156, 165-166, 178, 180, 204— 
208, 215—220, 222, 227-228, 230-240, 
274-276, 283-287, 290, 293, 296, 311 

Demokratie 16, 79, 121 

Dialektik 23-24 

Dichter 7, 39, 177, 181, 182, 199, 222, 225, 
236, 237-239, 243-244, 274-275, 277, 
279-281, 286, 294 

Dichterkritik 73, 134, 195 
Dike (Göttin) 121-122, 258, 260, 284 
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Dionysos (Gott) 153,155,177, 192, 202, 291, 294 
Dionysos-Chor 58, 88, 149, 151, 154, 156, 
163, 166, 169, 180—182, 184—188, 190, 

193, 195, 196-197, 199, 220, 234, 236, 
240-244, 247-251, 293-294, 309 
Dionysien, Dionysosfest 194, 196-198, 

202, 244, 277, 309-310 
Dithyrambos, Dithyramben-Chor 
202, 265, 277, 278, 309 
Drama (Gattung) 1, 21, 196, 200, 222, 235, 
236, 265, 274-279, 281-282, 284-288, 
296, 310-311 


194-196, 


Ehre (out) 96-97, 102, 114-115, 117, 128-129, 
131-141, 272, 302, 307, 310 

Ehrfurcht, s. Scham 

Einklang (ovupwvia) öz, 74, 77, 80, 93, 12, 
142-144, 146, 211, 213, 268 

Einsicht (ppdvyatc), s.a. Weisheit 39, 41, 74, 
92-96, 98, 101-102, 106, 109-111, 142, 
144, 149, 151, 187, 221, 242 

Elite 88-89, 107, 138 

Emmeleia 232-233, 275-276, 283, 309-310 

Emotion, Gefühl (7&90ç) 29, 46-47, 49, 
51-58, 60-64, 102-103, 113-114, 116, 
118, 120, 123, 131, 139, 141, 143-144, 148, 
151-152, 154-155, 179, 180, 219, 225, 230, 
231, 240, 246, 280, 282, 293, 302, 308 

moralische Gefühle 


115-116, 121-121, 
130-131, 135, 138-139, 151, 294 
religiöse Gefühle 118, 254, 256, 259, 261, 


297, 311 
Enthusiasmus, s. Inspiration 
Epos (Gattung) 286, 288 


Erfahrung (eureipia) 20-22, 25-26, 151, 221 
Erhaltung, s. Bewahrung 
Ernst (onovöN) 1, 7, 145-146, 172, 175, 179, 
189-190, 214, 227, 268, 274-276, 
280-283, 289 
Erziehung (xotösis) 
axpBeotépa n. (gründlichere E.) 
184 
Definition der E. 36, 44-45, 86, 141-145, 
147, 165, 175-176, 209-210 
Chortanz und E. 1-2, 11, 145-148, 154, 156, 
158, 162, 165, 172, 205, 213—215, 221-222, 
234, 244-246, 248—252, 271, 308-311 
Erneuerung der E. 156,192, 294 


88-90, 


BEGRIFFS- UND SACHREGISTER 


E.-sprogramm/-scurriculum 79, 89, 99, 
162, 164, 170, 172—175, 183, 191, 200, 249, 


310 
lebenslange E. 156 
musische E. 10-11, 66, 72-73, 78, 82, 98, 


108, 120, 156, 162, 171-173, 176-177, 179, 
211, 214, 249, 278, 304 
oyıxp& n. (bescheidene E. 87-89 
sportliche E. 109, 162, 171, 173, 176-177, 278 
Aufseher über die gesamte E. 21, 88, 170, 
185, 199 
Eudaimonie, Glück(-seligkeit) 17, 91, 97, 
103, 721, 128, 133, 222, 262—263, 271, 276, 
278, 283, 286, 290, 296, 312 
Euthynen 88, 185, 199, 255, 260-261, 295 
Fest, Feier 2, 1, 16, 130, 164, 176, 191-202, 
253-258, 260, 287, 289-292, 294-296, 
304, 309-312 
Frau, Mädchen 38, 18, 71, 74, 79, 83, 84-86, 
124-125, 127, 170-172, 175, 186-187, 196, 
199, 245, 258, 274, 295 
Freundschaft (pia), s.a. Liebe (Époc) 17, 
38, 39, 44, 77, 90-91, 96, 107, 18-121, 
125-127, 142-143, 256-257 
Frieden (elei) 38-40, 43-44, 73, 107, 121, 
179, 283-284 
Furcht (Angst, pößos, ösoç) 37, 42, 45-51, 
53-57, 63-64, 113, 118-119, 125, 128, 212, 


276, 282, 302 

Feigheit (õela) 46, 47-48, 53, 55, 94-95 

Gottesfurcht 127-129, 254, 259-261, 288, 
298 

soziale Furcht, s.a. Scham 47, 16, 
127-129 

Furchtlosigkeit (&poßia) 49-50, 55, 120, 
141 


Gefühl, s. Emotion 

Gemeinschaft 63, 98, 100, 105, 116, 118-120, 
122-123, 131, 205, 232, 244, 246-247, 
252, 284, 296-297, 305, 307, 312 

Generation 1,16, 89, 151, 153-154, 157-158, 
187, 189, 195, 244, 247-251, 308, 310, 
312 

Gerechtigkeit (Suxotocüvy) 39-40, 41, 48, 
74-75, 77, 81, 96, 97, 10-111, 122, 124, 
140-141, 155 


BEGRIFFS- UND SACHREGISTER 


Gesang, Lied (984) 1, 13, 149-150, 172, 175, 
181—183, 187, 190, 196, 210, 212—213, 215, 
230, 246, 261, 263-265, 267, 269-271, 
273-274, 276—277, 279, 289, 292 
der „schönste Gesang“ (xaMioty 
GÖN) 151,154, 234, 236, 240-244, 309 
Gesetz (vöMoç) 15-19, 23, 59-61, 63, 67, 81, 91, 
110, 117, 120, 122-123, 125, 126, 128-129, 
133, 135, 137, 149, 154, 166, 171, 183, 251, 
258-260, 263, 284-285, 298-299 
Gesetzeswächter 18, 88-89, 128, 155, 170, 
182, 185, 188, 199, 201, 260, 263 
Gesetzgebung 16-19, 23, 69, 90-92, 
103, 110-112, 120, 122—123, 158, 164, 167, 
169-173, 177, 180, 183-184, 197—202, 232, 
248, 251-252, 256, 261, 261, 282, 285, 287, 
289, 298, 306, 309-310, 312 
Gesetzgeber (idealer, guter G.) 
38, 41, 92, 94, 98, 100, 104, 110, 125, 127, 
130, 132, 154, 166, 169, 171, 201, 245, 248, 
251, 279-280, 285, 307, 310, 312 
Geste, Gestalt, Körperhaltung (oyua) 
206—208, 213, 215-217, 223-234, 236, 
309 
Gewóhnung, Gewohnheit (£6oç, cuvyfeta) 
20, 61, 81, 100, 143-146, 148, 217, 226 
Gott (Peös) 52, 59, 112, 121, 172, 179, 191-192, 
200-201, 212, 253-272, 278, 286-298, 
300, 302-305, 311 
philosophisches Gottesbild 253-254, 
261-267, 272-273, 285, 304-305, 310 
Gütertafel/Dihairese der Güter 41, 92, 94, 
104, 110, 112, 133, 298 
Gymnastik; athletisches Training; Sport 
(yopvae toc) 38, 42, 46, 89, 170-172, 
175-176, 198, 200-201, 213, 293 


17,18, 22, 


Harmonie (&pyovla), s.a. Einklang ör, 74, 
93-97, 105-107, 112, 144, 177, 180-181, 
201, 210—214, 216, 222, 231, 233, 238, 240, 
246, 253, 293, 307, 309 

Hedonismus 3, 44, 101-105, 141 

Heilung 212,267 

Heilmittel, Heiltrank (påppaxov) 

152—154 

Helios (Gott) 185,260 

Herrschaft, Herrscher 73, 78, 94-96, 106, 
122, 262, 284, 295, 310 


50, 126, 
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Horen (Eunomia, Dike, Eirene) 121 
Hybris, Übermut, Frevel (ößpis) 53, 122, 
125-126 


Ida (Berg auf Kreta) 15 
Ideal (ethisches I.) 4, 29, 83, 122-123, 134, 
166, 178, 216, 211, 221, 232, 236, 248-250, 
284-286, 296, 310 
Idealstadt 70-72, 76, 78-80, 253 
Individuum 40, 50-53, 59-60, 68, 82, 85, 91, 
116-117, 138, 140, 157-158, 168, 223, 234, 
289, 294, 296, 303-304, 311—312 
Polis/Gemeinschaft und I. 38, 40, 60, 
74-78, 82, 93, 107, 111, 205, 244, 246, 262, 
307 
Inspiration, Enthusiasmus 
304, 305 


22, 280, 291, 294, 


Jugend 4, 153, 192, 193, 196, 201 

Kind 16,61, 74, 79, 94, 99-100, 107, 127-128, 

139, 142-144, 147, 149, 1537154, 170-173, 

177, 186-187, 190, 195, 211-213, 244—245, 

268-269, 274, 280, 294 

Kleinias 15-16, 18, 21-23, 36-40, 42, 44, 50, 
67, 90, 91, 98, 109, 168-169, 193, 215, 
241, 245, 266, 274, 280, 298-299, 306, 
312 

Kolonie 16-20, 23, 70, 83-91, 101, 103, 
105-106, 109, 113, 131, 163-164, 168, 
186, 197-198, 200-202, 237, 244-246, 
249, 253-258, 260-264, 273, 277-278, 
283-287, 297, 302, 307 

Kommunikation 206-209, 230-232, 251, 
261-262, 265 

Komödie 127, 172, 207, 273, 275-276, 
281-282, 288 

Körper, Leib (sua) 46, 97, 125, 129, 132-133, 
135, 145-146, 152-153, 175, 206-208, 
210-216, 227-229, 233, 237-238, 243, 
248, 275, 299, 301, 309 

Körperhaltung, s. Geste 

Kosmos, Kosmologie s, 257, 261-262, 265, 
288, 297, 301, 304 

Krankheit 298 

Kreta 15-16, 20, 42, 91, 164, 191, 194, 305 

Krieg (nóAeuoc) 38-40, 44, 47, 49, 68, 73, 
135, 161, 174, 179, 227, 258, 283, 306 
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Kronos 65, 121-122, 136, 283-284, 292, 
295-296 
Kult 253-256, 258, 260-261, 267, 273, 290, 
304, 310 
bakchischer K. 230, 237, 261, 276 
Kunst, Kunstgriff (téyvy) 
166, 225—227, 237-238, 263, 299 


9, 121, 126-127, 


Landwirt(-schaft) 83-86, 91 

Leben(-sform/-sweise) 17,19, 23, 80, 83, 
103-104, 106, 122, 166, 172, 179, 222, 
239, 263, 282-290, 295-296, 299, 305, 
310-311 

Liebe (£pox), s.a. Freundschaft 
103, 125-126, 143, 302 

Lob (£matvoc) 96, 102, 128, 135, 137-138, 140, 
145, 149, 171, 199, 217—218, 264, 294 

Los (politisch) 16, 138, 256 

Lust, Freude (ńðový) 42-43, 49, 51, 53-57, 
73-74, 103-106, 139-141, 144, 146-149, 
151, 165, 192-193, 211-217, 220—223, 
232-234, 245-246, 268-271, 282, 293, 
298, 306-309 

Lyrik (Gattung) 243-244, 281, 310 


53» 73, 101, 


Magnesia 16, zo, 82-83, 84-85, 90, 97, 99, 
163, 244, 246, 249-251, 256, 260-261, 
267, 277, 287, 290, 296, 305, 310, 312 

Mahlzeit, gemeinsame; Syssition (vvccirtov, 

cuocıria) 38, 42, 83, 84, 153, 190—191 

Maler, Malerei 18, 208, 226, 227, 235-237, 239 

Mann 39, 117, 124-125, 127, 154, 166, 172, 175, 
185-186, 195, 221, 243, 260—262, 295 

Marionette(-ngleichnis) 35-37, 45-46, 
50-60, 64-68, 102, 113, 115, 776, 122, 
131, 135, 138-140, 143, 147-148, 152, 
154—155, 164, 175, 178-179, 253, 288-289, 
293-294, 304-308 

Mafigung (swppocbvy 13, 36-37, 43-45, 
48-50, 55-57, 59-61, 65, 67, 68-113, 115, 
120, 123—125, 131, 138, 143-145, 149, 151, 
155-158, 175, 189, 194, 214-215, 221-223, 
233-234, 244, 246, 263, 268-269, 
306-311 

Mathematik 89, 108, 173-174, 258, 265 

Megillos 9,15, 21-22, 36-40, 42, 43, 52, 67, 
126, 127, 193, 298, 306, 312 


BEGRIFFS- UND SACHREGISTER 


Meinung (86) 43, 47, 49, 75, 77-78, 81, 
92-94, 115-116, 121, 143, 299 
wahre Meinung (äiufue 8.) 74, 81, 98, 
142, 144, 299 
Mensch 
erwachsener Mensch 58, 61, 89, 99, 144, 
149, 157, 172, 196 
junger Mensch 84, 124-125, 137, 139, 
147-149, 151, 181, 192—193, 200, 222, 239, 
248, 250—251, 308 
menschliches Leben/Dasein 102, 
157-158, 179, 207, 286, 289, 292 
menschliche Natur 57, 73, 101-102, 
105-106, 113, 116, 122—123, 130, 179, 211, 
307 
Verháltnis zwischen Menschen und 
Göttern 11, 59, 67, 102, 104, 179, 211, 
253, 267—268, 2770, 273, 286—289, 292, 
297, 304-307 
Mimesis, s.a. Darstellung, Nachahmung 18, 
205-209, 216—221, 223, 234—236, 248, 
251, 275, 285, 286, 290, 296, 309 


mimetische Kunst 166, 208-209, 
234-236, 240 

mimetische Lust 220-221, 223 

mimetischer Tanz 164-165, 172, 177-178, 


183-184, 204-206, 209, 215, 219, 223, 
231, 234, 309 
Minos ı5 
Mitleid (oixtipuös) 
Musen 175-177, 192, 211, 230, 274, 278, 291, 
292, 294 
Musen-Chor 
199, 249 
die ,schönste Muse“, s. Gesang 
Musik (kova) 73, 78, 89, 99, 108, 146, 
165-170, 176-178, 182-184, 190, 198-201, 
208, 212-214, 216-217, 221, 225-226, 231, 
234-244, 249, 265 
Muster (napddsıyya) 17, 22, 41-42, 44, 49, 
71,235, 280 


192, 276, 282, 291 


149, 166, 183, 187, 190, 192, 


Nachahmung, s.a. Mimesis, Darstellung 18o, 
204-205, 207, 209, 218, 236, 285-286 
Nächtliche Versammlung (vuxtepwös 
cbMoyos) 16, 23, 27, 28, 88, 90, 100, 107, 
174, 184-186, 199, 251, 297, 310 


BEGRIFFS- UND SACHREGISTER 


Natur (güa1ç) 
261 
Naturanlage, Naturell (s.a. Mensch) 72, 
99-101, 145—146, 149, 217 
Nutzen (wpeAla) 44-46, 50, 53, 67, 141, 215, 
234, 240, 244-245 


22, 29, 65, 73, 78, 93, 126, 207, 


Opfer 797 197, 201, 255—258, 263-266, 
271-272, 287, 289-290, 292, 297 
Orakel 63, 255-257, 260, 271, 294 


Orpheus 269 


Philosophie 95, 99, 139, 152, 241-242, 266 

Phyle 195, 256-258 

Pluton (Gott) 258 

Priester 185, 199, 255-256, 260, 263 

Prooimion, Vorrede 19, 87, 101-105, 133, 135, 
138-140, 259, 261, 267, 285, 298, 302, 
304, 307-308 

Prüfung (€Aeyyoc) 
194, 294 

Pyrrhiche, Kriegstanz 
233, 275, 276, 293 


50, 141, 154, 168-169, 185, 


175, 195, 224, 227-230, 


Rationales 46, 53, 61-62, 65, 75, 80, 106-107, 
128, 139, 144-145, 147-148, 154, 157, 214, 
222, 267, 270-271, 294, 298, 307-308 

Nicht-Rationales 107, 139, 140, 152, 154, 


157, 198, 213-214, 267, 269, 272, 304, 


308 

Rausch (uëfn) 43, 46, 53, 56, 59, 152-153, 
155, 163-168, 175, 186-187, 190-191, 194, 
197-198 

Recht (ixn) 44, 48, 111, 121-122, 124, 154-155, 
258-259, 263 

Religion 11,164, 253-254, 258, 261, 267 

Reputation 125, 127, 140 


guter/schlechter Ruf (e08o£ía) 
104, 109, 135, 140 
öffentliche Meinung (ghun) 127, 
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